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TRANSLITERASI DAN SINGKATAN 
A. Tranaliterasi 
1. Konsonan 
Daftar huruf bahasa Arab dan transliterasinya ke dalam huruf Latin dapat 
dilihat pada tabel berikut: 
 
Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama 
ا alif 
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Ta 
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ix 
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Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi tanda 
apa pun. Jika ia terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan tanda (’). 
2. Vokal 
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal tunggal 
atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat, 
transliterasinya sebagai berikut: 
 
 
 
 
 
Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara 
harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu: 
 
 
 
 
3. Maddah 
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan huruf, 
transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu: 
 
 
 
 
 
 
4. Ta>’ marbu>t}ah 
Transliterasi untuk ta>’ marbu>t}ah ada dua, yaitu: ta>’ marbu>t}ah yang hidup 
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x 
atau mendapat harakat fath}ah, kasrah, dan d}ammah, transliterasinya adalah [t]. 
Sedangkan ta>’ marbu>t}ah yang mati atau mendapat harakat sukun, transliterasinya 
adalah [h]. 
Kalau pada kata yang berakhir dengan ta>’ marbu>t}ah diikuti oleh kata yang 
menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, maka ta>’ 
marbu>t}ah itu ditransliterasikan dengan ha (h). 
5. Syaddah (Tasydi>d) 
Syaddah atau tasydi>d yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan 
sebuah tanda tasydi>d (  ّــ ), dalam transliterasi ini dilambangkan dengan perulangan 
huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah. 
Jika huruf ى ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf kasrah 
( ّىِـــــ), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddah menjadi i>. 
B. Daftar Singkatan 
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 
swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la>  
saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam 
a.s. = ‘alaihi al-sala>m 
H = Hijrah 
M = Masehi 
SM = Sebelum Masehi 
l. = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja) 
w.  = Wafat tahun 
QS …/…: 4 = QS al-Baqarah/2: 4 atau QS A<li ‘Imra>n/3: 4 
HR = Hadis Riwayat 
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ABSTRAK 
 
Tesis ini berjudul ‘Masa Depan Filsafat Islam Pasca Ibnu Rusyd’. Dengan 
latar belakang masalah bahwa wafatnya Ibnu Rusyd merupakan awal kematian 
Filsafat Islam adalah anggapan sebahagian ummat Islam. Dalam rangka menjaga 
pembahasan agar tidak keluar dari topic pembahasan, maka penulis merumuskan 
batasan masalah, yaitu pertama, bagaimana latar belakang munculnya 
rekonsiliasi filsafat dan agama menurut Ibnu Rusyd? Kedua, bagaimana 
rekonsiliasi filsafat dan agama perspektif Ibnu Rusyd? dan ketiga, bagaimana 
masa depan Filsafat Islam Pasca Ibnu Rusyd? 
Metodologi penelitian yang penulis gunakan adalah Library research, 
sehingga sumber data diambil dari kitab-kitab atau karya tokoh yang diteliti 
sebagai data primer dan kitab-kitab atau karya tokoh atau peneliti setelahnya 
sebagai data sekunder atau penunjang.Hasil penelitian penulis setelah meneliti 
beberapa kitab rujukan, baik yang primer maupun sekunder adalah:  
Pertama; bahwa Ibnu Rusyd lahir pada tahun 520H. Nama lengkapnya adalah 
Abu> al-Wali>d Muh{ammad Ibnu Ah{mad Ibnu Muh}ammad Ibnu Ah{mad Ibnu 
Rusyd yang dikenal di Eropa pada zaman pertengahan dengan sebutan Averrois. 
Ia berasal dari keluarga ulama yang memiliki pengetahuan luas, terutama dalam 
hukum Islam. Neneknya dikenal sebagai ulama fiqhi dalam Mazhab Ma>liki> dan 
pernah menjadi Hakim Agung Cordova. 
 Kedua; setelah membaca kritikan-kritikan terhadap filsafat terutama dari al-
Ghaza>li>, ia melakukan rekonsiliasi antara agama dan filsafat yang pada intinya ia 
mengatakan bahwa baik filsafat maupun agama, keduanya membawa kebenaran, 
kebenaran filsafat bersumber dari rasio murni atau akal dan kebenaran agaman 
bersumber dari wahyu Allah. Asas-asas rekonsiliasi Ibnu Rusyd diantaranya 
adalah bahwa mempelajari filsafat adalah perintah agama yang diperkuat oleh al-
Qur’a>n, dan nas}-nas} itu memiliki makna eksoteris dan esoteric serta ta’wi>l itu 
adalah suatu keharusan dalam agama. Dan yang boleh melakukan ta’wi>l itu 
adalah ahli burha>n. 
Ketiga; Beberapa dasawarsa setelah kematian Ibnu Rusyd,  adanya mindset 
sebahagian orang yang menganggap bahwa pasca-Ibnu Rusyd atau wafatnya Ibnu 
Rusyd seiring dengan matinya tradisi kefilsafatan di dunia Islam, ternyata keliru. 
Hal ini terbukti dengan munculnya para filosof Muslim sesudahnya seperti 
Suhrawardi al-Maqtu>l dengan filsafat iluminasi (H{ikmah al-Isyra>qiyah), Mulla 
Shadra dengan kearifan puncaknya (H{ikmah al-Muta’a>liyah), Muh}ammad Baqir 
a-S}adr,Mehdi Ha’iri Yazdi dan masih banyak lagi yang peneliti tidak sebutkan 
karena keterbatasan waktu. 
 Kejeniusan dan kepiawaian Ibnu Rusyd bukan berarti bahwa ia tanpa cela. 
Hal ini terbukti dengan disamping pujian-pujian yang diterimanya, juga tidak 
sedikit yang memberikan kritikan dan kecaman. 
1 
BAB I 
PENDAHULUAN  
A. Latar Belakang Masalah 
Pemikiran manusia melampaui perjalanan sejarah. Di mana pun ia, pemikiran 
merupakan ciri yang tidak bisa dipisahkan dari manusia. Di mana pun kakinya 
dipijakkan, pemikiran dan pemahamannya senantiasa dibawanya. Tidak ada 
informasi pasti dan jitu mengenai pemikiran-pemikiran tak tertulis manusia, kecuali 
dugaan-dugaan para arkeolog berdasarkan pada peninggalan-peninggalan yang 
mereka temukan kembali. Bagaimanapun, penulisan pemikiran terjadi jauh setelah 
kafilah sejarah manusia berjalan, pada saat bahasa tulisan ditemukan. 
Para sejarahwan filsafat percaya bahwa bunga rampai pemikiran paling kuno 
yang murni atau sebagian besarnya filosofis berasal dari kalangan bijak Yunani, kira-
kira enam abad sebelum kelahiran al-Masih a.s. Para sejarahwan juga menyebutkan 
nama-nama mereka yang berupaya mengenal wujud, permulaan dan keberakhiran 
alam raya. Untuk merumuskan kemunculan dan perubahan berbagai wujud, mereka 
mengungkapkan beragam pandangan yang kadangkala bertentangan. Pada saat 
bersamaan, mereka tidak menutupi bahwa butir-butir pemikiran mereka lebih kurang 
dipengaruhi oleh kepercayaan dan kebudayaan agama Timur. Pada akhirnya, 
atmosfir Yunani yang terbuka untuk perbincangan dan perdebatan pada masa itu 
memuluskan landasan bagi perkembangan pemikiran kefilsafatan. Kawasan itupun 
berubah menjadi lahan pemeliharaan filsafat.
1
 
                                                          
 
1
Lihat Muh}ammad Taqi> Mishba>h} Yazdi>, Philophical Intructions: An Introduction to 
Contemporary Islamic Philosophy. Diterjemahkan dari bahasa Persia ke bahasa Ingris oleh 
Muh}ammad Legenhausen dan ‘Azi>m Sarvdalir dan dengan merujuk pula pada terjemahan Arabnya  
al-Manha>j al-Jadi>d fi> Ta’li>m al-Falsafah (Mu’assasah al-Nasyr al-Isla>mi>,1407). Kemudian 
diterjemahkan kembali kedalam bahasa Indonesia Buku Daras Filsafat Islam  oleh Musa Kazhim dan 
Saleh Baqir. (Cet. I; Bandung : Mizan, 2003), h. 3-4. 
2 
 
 
 
Kebesaran filsafat Yunani Kuno sampai dengan filsafat mistik 
Neoplatonisme dapat dikenal luas, langsung atau tidak langsung adalah berkat 
peranan para filosof Islam. Sebab sejarah telah mencatat bahwa pada abad IX sampai 
abad XII Islam telah mengalami zaman keemasan,dan pusatnya adalah di Baghdad 
dan Cordova.
2
 
Filasafat pindah ke tangan orang Arab setelah Islam sebagai agama yang baru 
muncul kembali kala itu mengantarkan mereka ke dalam kehidupan baru, dan 
mengangkat derajat mereka dari ruang lingkup kesukuan yang sempit di 
semenanjung Arabiah ke cakrawala kemanusiaan yang luas.
3
 Masa dimana mereka 
dikotak-kotakkan oleh perbedaan dan ego kesukuan yang mengantarkan mereka ke 
dalam perang yang berkepanjangan. 
Memang dalam dunia Islam ada agamawan yang bisa mengikuti 
perkembangan zaman, bahkan mendahuluinya, dan membela kebebasan berfikir. 
Akan tetapi terdapat pula ulama-ulama yang membeku dan menolak pemikiran baru 
dan berharap akan dapat menghentikan dunia sekelilingnya yang selalu mungkin 
bergerak dan maju karena mereka tidak bisa menerima pikiran-pikiran baru yang 
berlainan, dan sikap mereka nampak jelas.
4
 Dan yang paling banyak mendapatkan 
kecaman dan sorotan dari mereka adalah kaum filosof dan segala sesuatu yang 
bertalian dengannya. 
Serangan-serangan yang ditujukan kepada kaum filosof sangat keras, bahkan 
                                                          
 
2
Lihat Sudarto, Metodologi Penelitian Filsafat (Cet. I; Jakarta: Raja Grafindo Persada, 
1996), h. 3. 
 
3
Lihat Ah}mad Fuad al-Ahwa>ni>, Islamic Philosophy, diterjemahkan oleh Pustaka Firdaus: 
Filsafat Islam (Cet. VII; Jakarta: Pustaka Firdaus, 1995), h. 5. 
 
4
Lihat Ah}mad H}ana>fi, Pengantar Filsafat Islam (Cet. V; Jakarta: Bulan Bintang, 1991), h. 
19. 
3 
 
 
 
sebagian dari mereka mengharamkan pemikiran mereka secara mutlak begitu pula 
ilmu Mantiq (logika) yang merupakan cabang dari filsafat juga tidak luput dari 
kritikan mereka. Karena menurut mereka, filsafat dan apa yang berkaitan dengan. itu 
akan mengantar kepada kekafiran. Salah satu ulama yang secara tegas menyerang 
filsafat adalah Ima>m al-Ghaza>li> (1059-1085)
5
,  dengan kritikannya terhadap filsafat 
yang ia tulis dalam bukunya Taha>fut al-Fala>sifah, dan menganggap sebahagian 
filosof sebagai ahli bid’ah, dan mengkafirkan mereka pada tiga persoalan. Persoalan 
yang dimaksudkan al-Ghaza>li>> adalah : 
1. Kekalnya(Qadim) Alam (tidak bermula) 
2. Keabadian (Aba>diyah) alam, masa, dan gerak. 
3. sesungguhnya Allah adalah pencipta alam dan sesungguhnya alam adalah 
produk ciptaan-Nya, ungkapan ini bersifat metaforis. 
4. Demonstrasi/pembuktian mereka tentang eksitensi penciptaan alam. 
5. Demonstrasi/pembuktian mereka dengan argumen rasional bahwa Tuhan itu 
satu dan tidak mungkinnya pengandaian Tuhan (wa>jib al-wuju>d). 
6. Penolakan akan sifat-sifat Tuhan. 
7. Kemustahilan konsep genus (jins) kepada Tuhan. 
                                                          
 
5
Nama lengkap Ima>m al-Ghaza>li>  adalah Abu>> H}ami>d bin Ah}mad bin Muh}ammad bin Ah}mad  
al-Ghaza>li> , yang bergelar hujjatul Isla>m, lahir tahun 450 H./1059 M. di Tus, suatu kota kecil di 
Khurasan (Iran). Kata-kata al-Ghaza>li>  kadang-kadang diucapkan al-Ghazza>li> (dengan dua z). Kata al-
Ghaza>li diambil dari kata Ghazza>l, artinya tukang pemintal benang, karena pekerjaan ayah al-Ghaza>li>  
ialah memintal benang wol, sedang kata al-Ghaza>li> dengan satu huruf z, diambil dari kata Ghaza>lah, 
nama kampung kelahiran al-Ghaza>li. Dan sebutan yang terakhir ini yang paling banyak dipakai. Al-
Ghaza>li sendiri wafat tahun 478 H./1085 M.  Ibid, h. 135. 
4 
 
 
 
8. wujud Tuhan adalah wujud yang sederhana, wujud murni, tanpa kuiditas atau 
esensi (Ma>hiyah).  
9. Argumen rasional bahwa Tuhan bukan tubuh (Jisim). 
10. Argumen rasional tentang sebab dan penciptaan alam (hukum alam tak dapat 
berubah). 
11. Demonstrasi/pembuktian mereka dengan mengatakan pengetahuan Tuhan 
selain diri-Nya. 
12. Demonstrasi/pembuktian bahwa Tuhan mengetahui diri-Nya sendiri. 
13. Tuhan tidak mengetahui perincian segala sesuatu (Juz’iyya>t). 
14. Sesungguhnya dunia adalah hewan (makhluk hidup) dan mematuhi Tuhan 
dengan gerak putarnya. 
15. Tujuan menggerakkan langit. 
16. Sesungguhnya jiwa-jiwa langit mengetahui partikular-partikular yang 
bermula (al-Juz’iyya>t al-Ha>dis}ah) 
17. Kemustahilan perpisahan dari sebab alami peristiwa-peristiwa. 
18. sesungguhnya jiwa manusia adalah benda (jauhar) dengan sendirinya tidak 
menempati ruang, tidak terpatri pada tubuh, dan bukan tubuh. 
19. Jiwa manusia setelah terwujud mustahil akan hancur. 
20. Pengingkaran terhadap kebangkitan jasmani (ba’ts al-ajsad) di akhirat.6 
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 Adapun tiga persoalan yang menyebabkan para filosof dipandang kafir 
bahkan wajib dibunuh menurut al-Ghaza>li>> adalah: 
a. Kekalnya alam (Qidam al-Alam) yaitu alam tidak berawal. 
b. Tuhan tidak mengetahui perincian atau hal-hal partikular (juz’iyya>t) yang terjadi 
di alam. 
c. Pengingkaran terhadap kebangkitan jasmani.7 
Akibat serangan al-Ghaza>li> terhadap filsafat yang berpengaruh terhadap 
sebagian umat Islam itulah, maka Ibnu Rusyd tampil membela para filosof.
8
 la 
melakukan pembelaan terhadap filosof karena serangan yang dilakukan Imam al-
Ghaza>li>> dalam berbagai argumentasi cukup ‚mematikan‛ dan sangat berpengaruh 
terhadap orang Islam yang akhirnya menimbulkan kebencian terhadap filsafat. 
Bahkan diiringi fakta-fakta yang melarang serta mengharamkannya. MeLihat akan 
hal itu, Ibnu Rusyd tidak tinggal diam dan melakukan pembelaan-pembelaan 
terhadap pemikiran-pemikiran filosof, yang intinya berusaha merekonsiliasi antara 
filsafat dan agama. Menurut Dr. Abdul Maqsud Abdul Gha>ni Abdul Maqsud bahwa 
ada beberapa latar belakang kondisional dan beberapa faktor yang mendorong lbnu 
Rusyd untuk mengadakan rekonsiliasi antara filsafat dan agama serta 
memecahkannya dengan metodenya yang khusus. Situasi dan faktor terpenting yang 
dimaksud adalah : 
1. Ada beberapa ulama yang membeberkan filsafat seluruhnya kepada masyarakat 
sekaligus pendapat-pendapat para filosof menurut pemahamannya sendiri
9
, 
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Lihat Oemar Amin Hoesein, Filsafat Islam (Cet. III; Jakarta: Bulan Bintang, 1975), h. 20.  
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6 
 
 
 
sehingga muncul pemahaman yang berbeda-beda antara filosof yang satu dengan 
yang lainnya. Hal tersebut mempunyai pengaruh tersendiri pada beberapa orang 
sehingga menganggap bahwa filsafat yang satu bertentangan dengan filsafat yang 
lain. Kesalahan persepsi mengenai hubungan antara syari>’at (agama) dengan 
h}ikmah (filsafat) inilah yang ingin Ibnu Rusyd hilangkan melalui pendekatan dan 
pemaduan antara keduanya. Hal itu telah ia tegaskan bahwa membeberkan 
filsafat kepada  orang yang bukan termasuk ahlinya akan melahirkan konsekuensi 
batalnya filsafat atau batalnya agama. Dan dimungkinkan batal kedua-duanya 
sekaligus.  
 Tidak membeberkannya kepada khalayak umum adalah cara yang tepat, 
kalaupun membeberkan itu sudah terlanjur terjadi maka sekelompok orang dari 
masyarakat umum yang meLihat bahwa agama itu bertentangan dengan filsafat 
hendaknya memahami bahwa antara keduanya itu sebenarnya tidaklah 
bertentangan. Begitu juga orang yang berpendapat bahwa filsafat itu 
bertentangan dengan agama. Begitupun orang-orang yang mengafiliasikan dirinya 
kepada filsafat juga harus tahu bahwa filsafat itu tidak bertentangan dengan 
agama. Kedua kelompok itu masing-masing harus tahu bahwa sebenarnya mereka 
tidaklah mengerti substansi agama dan filsafat secara hakiki. Hal itulah yang 
memaksa kami untuk memperkenalkan dasar-dasar agama, sebab dasar-dasar itu 
bila direnungkan, maka akan didapatkan keterkaitannya yang sangat erat dengan 
filsafat setelah adanya pertakwilan atasnya. Begitu pula pendapat orang yang 
menyangka bahwa filsafat itu bertentangan dengan agama juga harus diberi tahu 
bahwa dia belumlah dapat menguasai filsafat dan agama, oleh karena itulah Ibnu 
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Rusyd mengarang kitab Fas}l al-Maqa>l fi> ma> Bain al-H}ikmah wa al-Syari>‘ah min 
al It}t}is}a>l. 
2. Latar belakang kondisi sosio-kultural masyarakat Islam terutama di wilayah 
Andalusia mengharuskan Ibnu Rusyd untuk memadukan antara agama dan 
filsafat. Karena pengikut Madzhab Maliki> yang mendominasi wilayah tersebut 
tidak begitu respek terhadap frlsafat. Bahkan kebanyakan di antara mereka 
bersikap memusuhi frlsafat dan menyangka haram untuk mempelajarinya. Hal itu 
tentunya mempunyai pengaruh bagi masyarakat. Gelombang kebencian umum 
terhadap filsafat telah merajalela di antara umat Islam. Gelombang kebencian 
terhadap filsafat itu kian menjadi setelah al-Ghaza>li>> melancarkan serangan yang 
gencar terhadapnya.  
Bila para filosof terdahulu yang pernah melakukan rekonsiliasi agama dan 
filsafat telah menghadapi musuh-musuh filsafat yang agresif, maka situasi yang 
dihadapi Ibnu Rusyd ini lebih berat dan keras. Dari satu sisi hal itu mengingat 
adanya otoritas para ahli fiqih aliansi Mazhab Imam Malik dan di satu sisi adanya 
pengaruh yang begitu jauh akibat serangan Imam al-Ghaza>li> terhadap filsafat 
sebab ia mempunyai posisi yang tinggi di tengah-tengah kaum muslimin, 
disamping kitabnya ‚Taha>fut al-Fala>sifah‛ yang berisi kritikan terhadap filsafat 
dan pengkafiran terhadap filsafat mempunyai pengaruh yang mendalam bagi 
berbagai lapisan masyarakat.
10
  
Akibat serangan al-Ghaza>li>> itu, filosof Cordova (Ibnu Rasyd) itu telah 
menguraikan kesedihan dan keprihatinannya. Sebab rongrongan yang datang dari 
teman sendiri (sesama muslim) sebagaimana yang ia katakan jauh lebih 
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membahayakan dibanding rongrongan yang datang dari pihak musuh (orang-
orang kafir). Hal itu ia maksudkan bahwa filsafat itu sebenarnya partner terbaik 
bagi syari’at, dan saudara dekatnya. Jadi rongrongan yang dilakukan oleh orang-
orang yang menisbahkan dirinya dengan filsafat jelas merupakan rongrongan yang 
menyakitkan, dengan segala permusuhan, kebencian dan pertikaian yang terjadi 
di antara keduanya. Padahal secara fitrah mereka berdua ini seharusnyalah saling 
bersahabat, dan secara esensial saling mencintai. 
3. Konflik dan sengketa yang berkepanjangan antara sekte-sekte Islam yang ada, 
sebab masing-masing sekte atau kelompok mengklaim bahwa hanya pihaknya 
sajalah yang benar. Adapun kelompok dan sekte-sekte lain yang tidak mempunyai 
pendapat yang sama dengan mereka dianggap tersesat dan telah terlampau jauh 
berada di luar prinsip-prinsip syari’at. Karena alasan ketersesatan dan ketidak 
tahuan ini maka tepat untuk dikatakan kafir atau keluar dari agama. Hal ini 
seperti yang diungkapkan oleh Ibnu Rusyd bahwa manusia telah sangat kacau 
dalam memahami makna syari’at, sehingga timbul sekte-sekte tersesat dan 
golongan-golongan yang berseberangan. Masing-masing meLihat bahwa 
dirinyalah yang tetap berpegang teguh kepada keaslian syari’at. Dan yang 
menentangnya boleh jadi pelaku bid’ah (heterodoks) dan boleh jadi kafir yang 
halal darah dan hartanya. Hal ini semua jauh dari tujuan sya>ri’ (pembuat syari’at) 
yang disebabkan oleh kesalahan mereka dalam memahami tujuan syari’at. 
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4. Ekstimitas Ibnu Rusyd dalam mencintai Aristoteles, menjunjung dirinya dan 
akalnya. Kekaguman Ibnu Rusyd terhadap Aristoteles ini memang berlebihan. Ia 
menganggapnya memiliki kesempurnaan akal dan pendapat yang ma’shu>m. Ia 
telah memberikan komentar terbesar bagi kitab-kitab Aristoteles.
11
 Hal ini 
pulalah yang menyebabkan Ibnu Rusyd tidak terlalu mendapatkan simpati 
dikalangan kaum Muslimin 
 Bagi Ibnu Rusyd, baik akal maupun agama semuanya berasal dari Tuhan 
(akal dari manusia mencari kebenaran, sedang wahyu dari atas membawa kebenaran) 
karena itu mustahil kedua kebenaran (akal dan wahyu) bertentangan, karena semua 
berasal dari Tuhan.
12
 Mustahil kebenaran-kebenaran yang datang dari Tuhan 
walaupun dengan jalur yang berbeda akan bertentangan antara kebenaran yang satu 
dengan kebenaran yang lainnya. 
Pembelaan Ibnu Rusyd (1126-1198M.)
13
 terhadap kaum filosof dituangkan ke 
dalam berbagai karyanya: Fas}l al-Maqa>l fi> ma> Bain al-H}ikmah wa al-Syari>‘ah Min 
al-lttis}a>l dan Taha>fut al-Taha>fut. Dalam buku tersebut dijelaskan bahwa al-Ghaza>li>> 
dipandang salah dalam memahami filsafat. Bahkan kritikan-kritikan al-Ghaza>li>> 
terhadap filsafat dinilai saling kontradiksi. Pembelaan yang dilakukan oleh Ibnu 
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Ibnu Rusyd adalah seorang filosof Islam ketiga terbesar di belahan barat Dunia Islam yang 
lahir di Cordova pada tahun 520 H./1126 M. Nama lengkapnya adalah Abu>> al-Wali>d Muh}ammad Ibnu 
Ah}mad Ibnu Muh}ammad Ibnu Ah}mad Ibnu Rusyd yang dikenal di Eropa pada zaman pertengahan 
dengan sebutan Averrois. Ia berasal dari keluarga ulama yang memiliki pengetahuan luas, terutama 
dalam hukum Islam. Neneknya dikenal sebagai ulama fiqh dalam Mazhab Maliki dan pernah menjadi 
Hakim Agung Cordova. Ibnu Rusyd meninggal di Maroko pada sore hari, Kamis, 9 Safar 595 H. Atau 
10 Desember 1198 M. Ibnu Rusyd meninggal dalam usia 75 tahun menurut hitungan tahun Hijriyah 
atau 72 tahun menurut tahun Masehi. Lihat Ahmad Daudy, Kuliah Filsafat Islam (Cet. III; Jakarta: 
Bulan Bintang, 1992), h. 153. Lihat pula Zainal Abidin Ahmad, Riwayat Hidup Ibn Rusyd (Averroes) 
(Cet. I;  Jakarta: Bulan Bintang, 1975). h. 60. 
10 
 
 
 
Rusyd sangat beralasan untuk mengangkat kembali citra filosof, karena akibat yang 
ditimbulkan dari pemikiran al-Ghaza>li>> tersebut sangat merugikan dan menghambat 
pengetahuan akibat dikebirinya kebebasan akal. Sebagai salah satu usaha yang 
dilakukan Ibnu Rusyd dalam membela filsafat adalah bagaimana ia berusaha 
melakukan rekonsiliasi antara filsafat dan agama itu sendiri dengan tetap merujuk 
kepada al-Qur’a>n dan Hadis| serta alasan-alasan yang rasionial. Usaha-usaha 
rekonsiliasi yang dilakukan oleh Ibnu Rusyd di sisi lain cukup menggembirakan dan 
disambut oleh banyak kalangan. Dan usaha Ibnu Rusyd cukup berpengaruh di dunia 
Barat sehingga lahirlah Averroisme yang akhirnya cukup berpengaruh terhadap 
lahirnya Renaissance di dunia Barat. Tetapi di sisi lain pemaduan tersebut dinilai 
sebagai distorsi (pengaburan) terhadap aqi>dah Isla>m dan penghakiman akal terhadap 
wahyu. 
 Meninggalnya Ibnu Rusyd bukan berarti kritikan dan serangan kepada 
filsafat dan kaum filosof itu menjadi hilang. Generasi setelahnya muncul semisal 
Ibnu Taimiyah (661H.-729H.).
14
 Serangan yang dilakukannya bukan terbatas pada 
filosof dan filsafat, tetapi segala sesuatu yang bertalian dengan keduanya tidak luput 
dari kritikannya. Termasuk logika sebagai salah satu bagian yang tak terpisahkan 
dari Filsafat. 
 Letak perbedaan yang mendasar dalam mengkritisi filsafat dan para filosof 
antara al-Ghaza>li>> dan Ibnu Taimiyah menurut Muh}ammad Abu Zahra yang dikutip 
oleh Zainun Kamal adalah: 
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1. Al-Ghaza>li>> mempunyai apresiasi yang amat tinggi terhadap logika Aristoteles, 
dengan catatan memberikan catatan-catatan tertentu. Ia mengkritik para filosof 
setelah dengan bersungguh-sungguh berusaha mencari hakekat kebenaran melalui 
filsafat. Akan tetapi ia kandas di tengah perjalanan dan bagi al-Ghaza>li>> sendiri ia 
menganggap menemukan beberapa kelemahan metode filosofis. Dan akhirnya al-
Ghaza>li>> meninggalkan filsafat dan menemukan metode baru dalam menjelaskan 
hakekat kebenaran, yaitu dengan melalui jalan tasawuf, yang dilakukan dengan 
kontemplasi, perenungan dan latihan kerohanian, yang didukung oleh kebenaran 
wahyu. 
2. Sedangkan Ibnu Taimiyah sendiri sebelum mengkritik logika Aristoteles dan 
filsafat telah bertolak dari apriori, bahwa hanya wahyu satu-satunya sebagai 
sumber untuk mengetahui hakekat kebenaran. Logika harus tunduk kepada 
wahyu. Kerusakan ajaran agama, bagi Ibnu Taimiyah, adalah akibat dari 
masuknya logika Aristoteles dan filsafat ke dunia Islam. Karena itu, jika Ibnu 
Taimiyah juga ikut dalam mempelajari logika dan filsafat, maka tujuannya 
bukanlah seperti sikap al-Ghaza>li> yang ingin secara ikhlas dan bersungguh-
sungguh untuk mencari kebenaran, tetapi bertujuan untuk mengkritik dan 
menyerangnya, dalam usaha untuk menjaga keyakinan yang sudah dianutnya dari 
kerancuan  logika dan filsafat. 
15
 
Metode Ibnu Taimiyah itu sendiri dalam mengkaji dan mempelajari logika 
dan filsafat tak ubahnya dengan apa yang dilakukan oleh kaum Orientalis dan orang-
orang yang membenci Islam umumnya dalam mengkaji dan mempelajari Islam, 
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bukan untuk mencari kebenaran Islam itu sendiri, tetapi bertujuan untuk mengkritik 
dan menyerang Islam. Begitupula sebahagian kaum Muslim (fundamentalis) dewasa 
ini yang sudah terlanjur terpatri dalam dirinya kebencian dan ketidaksenangan 
terhadap logika dan filsafat, mengkaji dan mempelajari logika dan filsafat hanya 
semata-mata mencari kelemahan kemudian mengkritik secara serampangan dan 
membabi-buta. Bahkan yang lebih ekstrim lagi dari Ibnu Taimiyah adalah adanya 
segelintir ummat Islam mengharamkan dan tidak mau mengkaji sama sekali logika 
dan filsafat, bahkan termasuk Ilmu Kalam dengan anggapan dan kekhawatiran akan 
terjerumus dan terpengaruh kedalam kesesatan logika dan filsafat. 
16
 
Pemikiran dan gerakan-gerakan fundamentalis seperti Ibnu Taimiyah dan 
yang menolak logika, filsafat dan Ilmu Kalam yang masih banyak berkembang 
dewasa ini menjadi salah satu alasan peneliti mengangkat kembali pemikiran 
rekonsiliasi antara filsafat dan agama Ibnu Rusyd. Hal tersebut bukan berarti bahwa 
Ibnu Rusyd tidak memiliki kekeliruan dan kekhilafan dalam pemikiran-
pemikirannya. Karena dia juga manusia yang tidak luput dari kekhilafan. 
Perkembangan filsafat khususnya filsafat Islam pasca wafatnya Ibnu Rusyd 
setidaknya mengalami pasang surut. Akhir abad ke-12 hingga pengujung abad ke-19 
orang enggan dan takut untuk mempelajari filsafat,
17
  khususnya filsafat Islam. Yang 
pada akhirnya nasib filsafat mengalami masa kelam. Hal ini bukan berarti tidak ada 
filosof yang lahir setelahnya. Hal ini terbukti dengan munculnya filososf-filosof 
muslim seperti Muhammad Abduh, Suhrawardi, Mulla Shadra, dan Murtadha 
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Muthahari. 
Secara garis besar yang menjadi argumen akademik sehingga kajian-kajian 
pemikiran klasik seperti rekonsiliasi filsafat dan agama Ibnu Rusyd atau perdebatan 
pemikiran al-Ghaza>li> dan Ibnu Rusyd sehingga berimplikasi pada masa depan filsafat 
Islam Pasca Ibnu Rusyd masih layak untuk dikaji hingga sekarang ini adalah: 
1. Jika belajar dari sejarah kehidupan filosof klasik sungguh mencengangkan, 
karena, ditengah keterbatasan sarana, situasi sosial, politik, ekonomi dan budaya, 
yang tidak menentu, mereka mampu berkontemplasi dan menemukan ide-ide 
brilian. Jiwa mereka murni dalam mengungkap kebenaran-kebenaran yang masih 
terhalang oleh hijab kejumudan dan materialistik. Sementara stagnasi pemikiran 
kefilsafatan ditengah modernisasi dan kecanggihan sarana, sedikit banyaknya 
dipengaruhi oleh budaya instan terhadap pengetahuan pemikiran yang ada 
sebelumnya. Dan menganggap bahwa pengetahuan pemikiran yang ada, tak 
terkecuali pengetahuan dalam bidang fiqhi, tafsir dan semacamnya sudah 
dianggap final dan tidak membutuhkan penafsiran dan pengembangan. Bahkan 
dalam bidang tafsir dan fiqhi dianggap tabu untuk menciptakan penafsiran dan 
ide-ide baru. 
2. Stigmatisasi (penilain negatif) terhadap filsafat dan kaum rasionalis yang 
dilakukan oleh komunitas eksoterik-literalis-formalis atau kelompok-kelompok 
yang mengatas namakan diri mereka pejuang penegakan Islam yang masih gencar 
dewasa ini setidaknya menciptakan petaka bagi banyak manusia cerdas dan 
brilian, para pencipta peradaban dunia, dan para pejuang kemanusiaan. Hanya 
karena pikiran-pikiran bebasnya yang tidak dapat dipahami khalayak ramai. Lebih 
dari itu, munculnya fatwa-fatwa semacam itu (pengharaman dan penyesatan) 
14 
 
 
 
dengan sendirinya harus dibayar mahal, karena secara faktual telah menciptakan 
stagnasi kebudayaan, peradaban, dan menghentikan kreativitas manusia.
18
  
3. Setidaknya dengan melakukan kajian ulang terhadap pemikiran-pemikiran brilian 
dari tokoh-tokoh klasik seperti halnya perdebatan pemikiran al-Ghaza>li> dan Ibnu 
Rusyd akan membuka cakrawala berfikir dan menyadarkan kembali kita bahwa 
dengan kecerdasan yang dibarengi keikhlasan dan kebersihan hati, mereka mampu 
membuka tabir kebenaran walaupun dengan sarana yang masih sederhana dan 
terkadang harus menghadapi tekanan dari penguasa.  
B. Rumusan Masalah 
Berdasarkan uraian tersebut di atas, dan menghindari uraian yang meluas, 
maka penulis memandang perlu untuk mengemukakan permasalahan yang berkaitan 
dengan masa depan filsafat Islam pasca  pembelaan Ibnu Rusyd terhadap filosof, 
khususnya rekonsiliasi filsafat dan agama yang dipandang sangat prinsipil untuk 
dikaji secara mendalam sebagai berikut: 
1. Bagaimana latar belakang munculnya rekonsiliasi filsafat dan agama Ibnu Rusyd? 
2. Bagaimana hubungan filsafat dan agama perspektif Ibnu Rusyd? 
3. Bagaimana masa depan Filsafat Islam  Pasca Ibnu Rusyd? 
C. Definisi Operasional dan Lingkup Penelitian 
Sebelum penulis membahas lebih lanjut tesis yang berjudul Masa Depan 
Filsafat Islam Pasca Ibnu Rusyd, maka perlu kiranya penulis memberikan definisi 
operasional judul untuk menghindari penafsiran yang  keliru (verbalisme) dalam 
memahami maksud yang terkandung dalam judul, yaitu istilah ‚masa depan‛, 
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‚filsafat‛, ‚Islam‛, ‚pasca‛, dan ‚Ibnu Rusyd‛. 
1. Masa depan berarti zaman yang akan datang.19 Perkembangan setelah terjadinya 
sesuatu. 
2. Filsafat, berasal dari bahasa Yunani Philein, atau philos berarti cinta atau suka, 
dan sophia berarti kebijaksanaan, hikmat atau pengetahuan. Jadi seorang filosof 
pencinta atau pencari kebijaksanaan. Filsafat sering juga disebut falsafat yang 
berasal dari bahasa Arab falsafah dan orangnya disebut failusu>f. Dalam tradisi 
Yunani, kata kebijaksanaan digunakan sangat hati-hati, bahkan sedapat mungkin 
dihindari.  Adalah sombong (Yunani: hybris) orang yang berani mengatakan 
bahwa dirinya seorang bijaksana. Kebijaksanaan yang sesungguhnya hanya ada 
pada Tuhan. Jadi, orang Yunani mengartikan kebijaksanaan sebagai suatu status 
yang adi-manusiawi melampaui batas kemampuan insani. Kebijaksanaan tidak 
pernah menjadi milik manusia secara utuh secara definitif. Sikap bangsa Yunani 
ini terLihat, misalnya, dalam pandangan Pythagoras dan Plato. Kata filsafat ini, 
menurut tradisi kuno, pertama kali digunakan oleh Pythagoras (582-496 SM.). 
Pythagoras menyebut dirinya ‚kawan kebijaksanaan‛. Ia berpendapat bahwa 
hanya Tuhanlah yang memiliki kebijaksanaan, tetapi kesaksian sejarah kehidupan 
dan aktivitasnya tercampur dengan legenda, maka banyak ahli meragukan 
kebenarannya. Namun sejarah mencatat bahwa kata filsafat dan filosof sudah 
sangat lazim digunakan sejak Socrates (469-349 SM.) dan Plato (427-347 SM.). 
dalam dialog Plato berjudul Phaidros, Socrates mengatakan bahwa panggilan 
                                                          
 
19
Lihat KBBI Offline V.1.3.(Kamus Besar Bahasa Indonesia) Versi offline dengan mengacu 
pada data KBBI Daring (Edisi III) diambil dari http://pusatbahasa.diknas.go.id/kbbi/. Sekarang 
berganti di http://pusatbahasa.kemendiknas.go.id/kbbi/  Database data merupakan hak cipta 
Pusatbahasa. 
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‚orang bijaksana‛ terhadap seseorang terlalu luhur dan hanya cocok untuk 
seorang dewa. Plato mengatakan bahwa seorang manusia lebih baik dipanggil 
philosophos; manusia itu sekedar pencinta, pencari kebijaksanaan. Baginya 
sebutan ini lebih sesuai dengan makhluk insani yang terbatas. 
20
 
Demikian arti filsafat ditinjau dari segi bahasa. Sedangkan dari segi praktis, 
filsafat berarti alam berpikir atau alam pikiran. Berfilsafat artinya berpikir. 
Meskipun begitu tidak semua berpikir berarti bcrfilsafat. Berfilsafat berarti 
berpikir secara mendalam dan dengan sungguh-sungguh.
21
 Dengan demikian 
filsafat berarti ilmu yang membahas segala sesuatu secara mendalam mengenai 
ketuhanan, alam semesta dan manusia sehingga dapat menghasilkan pengetahuan 
tentang bagaimana sikap manusia itu seharusnya setelah mencapai pengetahuan 
itu.
22
 
3. Islam yang dimaksud di sini adalah agama yang dibawah oleh Nabi Muhammad 
SAW.  
4. Pasca berarti sesudah, 23 atau setelah. 
5. Ibnu Rusyd yang dimaksud penulis di sini adalah Abu> al- Wali>d Muh}ammad Ibnu 
Ah}mad Ibnu Muh}ammad Ibnu Ah}mad Ibnu Ah}mad Ibnu Rusyd,
24
 lahir di 
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Lihat Ensiklopedi Nasional Indonesia Jilid 5. (Cet. I; Jakarta:  PT. Cipta Adi Pustaka, 
1989). h. 312. 
 
21
Lihat Hasbullah Bakry, Sistematik Filsafat (Cet. VIII; Jakarta: Widjaya, 1986),  h. 9.  
Bandingkan dengan definisi dari KBBI V.1.3, bahwa filsafat adalah pengetahuan dan penyelidikan 
dengan akal budi mengenai hakikat segala yang ada, sebab, asal, dan hukumnya, atau filsafat teori 
yang mendasari alam pikiran atau suatu kegiatan, atau filsafat adalah ilmu yang berintikan logika, 
estetika, metafisika, dan epistemolog. Lihat KBBI V.1.3...., op. cit. 
 
22Ibid., h. 12.  
 
23
Lihat KBBI Offline V.1.3.(Kamus Besar Bahasa Indonesia)... op. cit 
 
24
Lihat Ibnu Rusyd, Fas}l al-Maqa>l Fi> Ma> bain al-H}ikmah wa al-Syari>’ah min al-It}t}is}a>l , yang 
di Tahqi>q oleh Muh{ammad ‘Ima>rah (Cet. II Mesir: Da>r al-Ma’a>rif. 1979). H. 5 
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Cordova pada tahun 520 H./1126 M yang dikenal di Eropa pada zaman 
pertengahan dengan sebutan Averrois. Ia berasal dari keluarga ulama yang 
memiliki pengetahuan luas, terutama dalam hukum Islam. Neneknya dikenal 
sebagai ulama fiqh dalam Mazhab Ma>liki> dan pernah menjadi Hakim Agung 
Cordova. Ibnu Rusyd meninggal di Maroko pada sore hari, Kamis, 9 Safar 595 H. 
Atau 10 Desember 1198 M. Ibnu Rusyd meninggal dalam usia 75 tahun menurut 
hitungan tahun Hijriyah atau 72 tahun menurut tahun Masehi. 
25
 
 Merujuk pada pengertian di atas, maka yang penulis maksud dalam judul 
‚Masa Depan Filsafat Islam Pasca Ibnu Rusyd‛ adalah Perkembangan Filsafat Islam 
setelah Ibnu Rusyd. 
 
D. Kerangka Teoretis 
Akibat dari pengaruh al-Ghaza>li>> yang menentang para filosof, bahkan 
mengkafirkannya dalam tiga persoalan, pertama; Qadimnya alam, kedua; 
pembatasan pengetahuan Tuhan kepada hal-hal yang besar saja, dan ketiga; 
pengingkaran kebangkitan jasmani, membangkitkan semangat Ibnu Rusyd untuk 
membela para filosof dan mengungkapkan alasanalasannya serta usaha pemaduan 
antara agama dan filsafat. 
 Metode rekonsiliasi filsafat dan agama yang dilakukan oleh Ibnu Rusyd 
adalah dengan menguraikan bahwa sebenarnya filsafat dan agama tidaklah 
bertentangan, karena keduanya membawa kepada kebenaran. Kebenaran agama 
adalah kebenaran yang bersumber dari Allah, sedangkan kebenaran filsafat dari hasil 
                                                          
 
25
Lihat Ahmad Daudy, Kuliah Filsafat Islam..., loc. cit h. 153. Lihat pula Zainal Abidin 
Ahmad, Riwayat Hidup Ibn Rusyd (Averroes) ..., loc. cit. h. 60. 
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usaha manusia dengan meneliti semua wujud yang ada dan mengambil l’tiba>r 
darinya. 
Akibat dari rekonsiliasi antara filsafat dan agama oleh lbnu Rusyd 
menimbulkan reaksi dari banyak kalangan. Di satu sisi menyambut dan 
menerimanya dengan baik terutama para pemikir dan umat Islam di Barat 
(Averroisme), namun di sisi lain sebagian menganggap bahwa Ibnu Rusyd teIah 
menjadikan otoritas filsafat di atas agama dengan kata lain melakukan rasionalisasi 
terhadap agama yang menurut mereka adalah suatu hal yang merusak agama karena 
berpotensi terjadinya penyimpangan dari ajaran agama yang murni. 
Wafatnya Ibnu Rusyd meninggalkan luka mendalam bagi teman dan 
kerabatnya. Tapi beberapa tahun setelah kematiannya, reputasinya mulai tidak 
dihargai di dunia Islam. Beberapa cendikiawan mencela hasil karyanya, dan yang 
paling kentara adalah Ibnu Sab’in yang terang-terangan mencibir Ibnu Rusyd dan 
menganggapnya sebagai peniru Aristoteles. Bahkan menilainya sebagai orang yang 
memiliki wawasan yang terbatas, pemahaman yang buruk, pemikirannya yang bodoh 
dan kurang intuisi. 
Akibat yang lebih umum berimbas pada karya-karya Ibnu Rusyd yang oleh 
para cendikiawan Muslim sudah tidak dihiraukan lagi. Setelah kematian Ibnu Rusyd, 
filsafat mengalami stagnasi di mata orang Islam. Ibnu Rusyd mungkin saja telah 
meletakkan dasar Filsafat Islam di Andalusia, tetapi pada tahun-tahun berikutnya 
tidak ada lagi yang mau melanjutkan membangun filsafat Islam. Sementara 
keterkaitan terhadap teologi semakin meningkat. Karya-karya Ibnu Rusyd semakin 
terlupakan, sementara karya-karya al-Ghaza>li> mulai berkembang. Bahkan hingga 
19 
 
 
 
hari ini al-Ghaza>li>> tetap merupakan tokoh penting dalam pemikiran Islam,
26
 tak 
terkecuali di Indonesia. Hal ini dapat diLihat dengan banyaknya karya-karya al-
Ghaza>li>> yang beredar, bahkan banyak diterjemahkan kedalam bahasa Indonesia. 
Belum lagi adanya lembaga-lembaga pendidikan yang menggunakan/mengabadikan 
nama al-Ghaza>li>> seperti STAI al-Ghaza>li>> (sekarang UIM al-Ghaza>li>>) yang ada di 
Sulawesi Selatan, Sulawesi Barat dan beberapada daerah Di Nusantara. 
Beberapa dasawarsa setelah kematian Ibnu Rusyd, Andalusia semakin 
menurun kekuatannya. Setelah bertahun-tahun pertikaian politik, usat kebudayaan 
hebat di Cordoba akhirnya terpecah. Sejak tahun 1270-an, wilayah Muslim di 
Spanyol hanya tinggal sebahagian kecil daerah di seputar Granada. Pada waktu yang 
bersamaan, Dinasti Abbasiyah yang berpusat di Bghdad juga telah berakhir. 
Abbasiyah, yang lama berada dalam kemunduran, kehilangan seluruh kekuasaannya 
pada 1258 ketika ibu kotanya  direbut bangsa Mongol dari Asia Tengah. 
Ironisnya, ketika Andalusia mulai memudar, pengaruhnya pada tetangga-
tetangganya di Eropa mulai tumbuh. Meninggalkan kota Cordoba yang sekarat, para 
cendikiawan dari Andalusia mulai menyebar keseluruh Eropa. Mereka pergi bersama 
buku-buku dan gagasan-gagasan baru, yang ternyata membawa mereka ke kota-kota 
baru seperti Paris di Prancis, Bologna di Italia, dan Oxford di Inggris.
27
 Itu bukan 
berarti setelah Ibnu Rusyd, tidak ada lagi filososf Muslim atau dengan kata lain 
Filsafat Islam berakhir sampai di situ dan filsafat hanya berkembaang di dunia Barat. 
Namun pelan tapi pasti, Filosof Muslim dan pemikiran-pemikiran Filsafatnya yang 
                                                          
 
26
Lihat Liz Sonneborn, Averroes (Ibn Rushd): Muslim Scholar, Philosopher, and Physician of 
the Twelfth Century, yang diterjemahkan oleh Muhammad Abe, Seri Tokoh Islam: Averroes (Ibnu 
Rusyd) Filsuf dan Ilmuan Muslim Abad ke-12 (Cet. I; Jakarta:  PT. Gramedia, 2013). h. 101-103. 
 
27
Lihat Liz Sonneborn, Averroes (Ibn Rushd): ...ibid. h.103. 
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brilian tetap bermunculan laksana jamur di musim penghujan. 
Sosok seperti Suhrawardi al-Maqtu>l (1154-1191 M)
28
 dan Mulla Shadra 
(1571-1572 M)
29
 dengan filsafat hikmah-nya pasca Ibnu Rusyd, yang banyak 
disebut-sebut filsafat Islam yang sesungguhnya dan tak dapat dinafikan baik di 
dunia Barat lebih-lebih di dunia Islam khususnya. 
Suhrawardi melihat pengetahuan sejati terjadi ketika kita diiluminasi oleh 
Sumber Cahaya dan Sumber Realitas itu. Menurutnya, hal ini tidak bertolak-
belakang dengan filsafat Paripatetik yang juga dianggap sebagai pemikiran s\ahi>h 
terhadap pengetahuan konseptual. Hanya saja, bagi dia, filsafat iluminasi sanggup 
bergerak lebih jauh melebihi filsafat Paripatetik dengan menyodorkan pembuktian 
dan penerimaan pengetahuan secara lebih sempurna.
30
 
Lain halnya dengan Mulla Shadra, Bahkan menurut M.M. Syarif bahwa 
Mulla Shadra disebut-sebut sebagai pendiri mazhab ketiga yang utama. Mazhab 
utama pertama adalah mazhab Peripatetik dengan eksponen terbesarnya dalam dunia 
Islam adalah Ibnu Sina, yang lainnya adalah mazhab Illuminatif (al-H}ikmah al- 
isyra>qi>yah/al- kha>lidah) yang dibangun oleh Suhrawardi al- Maqtu>l. Mulla Shadra 
                                                          
 
28
Suhrawardi adalah konseptor aliran isyraqi atau filsafat iluminasi, dan dia mencoba 
memadukan antara tradisi mistis dan filsafat Paripatetik. Lihat Bagus Takwin. Filsafat Timur. 
(Yogyakarta dan Bandung: Jalasutra 2003) .h 132-133. 
 
29
Nama lengkapnya adalah Muhammad bin Ibrahim Yahya Qawami Syirazi, yang dikenal 
dengan nama Shadr al-Din al-Syirazi, atau Mulla Shadra. Ia biasa dipanggil al-Syirazi, karena ia 
dilahirkan di Syiraz, Persia (Iran) pada tahun 979 M / 1571 M dari keluarga Qawam yang terkenal dan 
terhormat. Ayahnya dikenal sebagai seorang penesehat raja dan bekerja sebagai seorang ahli hukum 
di Pemerintahan Safawi (Dinasti Safawiyah), tepatnya di Provinsi Fars. Lihat Haidar Bagir, Buku 
Saku Filsafat Islam (Bandung : Arsy Mizan, 2005), h. 150-152. Ada pula yang menyebutkan bahwa ia 
lahir pada tahun 1572 M. Perbedaan ini bisa mungkin disebabkan oleh perbedaan selisih tahun masehi 
dan hijriah.  
 
 
30
 Lihat Bagus Takwin. Filsafat Timur..., op. cit. h. 133. 
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juga mengadopsi prinsip-prinsip tertentu dari masing-masing mazhab, seperti 
hylomorphisme dari Peripatetik, gradasi wujud dan pola-pola surga (celestical 
archetyupes) dari mazhab illuminasi. Bahkan ia mengadopsi prinsip-prinsip tertentu 
dari ajaran-ajaran sufi Ibnu Sina. Keselarasan dan keteraturan substansi dunia yang 
sebelumnya tidak pernah nampak sebagai prinsip beberap mazhab hikmat, dan tidak 
pernah dibangun secara sistemik dalam bahasa yang logis oleh hikmawan sebelum 
Mulla Shadra. Oleh karenanya, layak disebut sebagai pendiri h}ikmah yang orisinil 
dan relatif baru dalam pergumulan filsafat Muslim dengan al-H}ikmah al- 
Muta’a>lliyah-nya yang berbeda dengan al-H}ikmah al-Masya>‘iyyah-peripatetik 
philosophy serta al-H}ikmah al-Isyra>qiyyah-illuminasionist theosophy.31 Ini juga 
yang menjadi alasan sehingga Mulla Shadra dianggap mampu mempertemukan 
beberapa aliran filsafat yang berkembang sebelum Mulla Shadra. Aliran paripatetik; 
iluminasionis; Irfa>n (mistisisme Islam); dan kala>m (teologi). filsafatnya sebagai Al-
H}ikmah Al-Muta’a>liyah (Filsafat Transendental) merupakan  suatu sistem filsafat 
yang koheren meskipun menggabungkan berbagai mazhab filosofis sebelumnya. 
Karena filsafat hikmah diperoleh lewat pencerahan spiritual atau intuisi intelektual 
dan disajikan dalam bentuk yang rasional. Dengan berlandaskan pada pokok utama 
kajian pemikiran Mulla Shadra yakni metafisika. Dengan demikian sifat-sifat 
sintetik pemikiran Shadra ini, dan inkorporasi al-Qur’a>n dan hadits yang 
dilakukannya, telah menjadikan filsafatnya layak disebut filsafat Islam yang 
sesungguhnya. 
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Lihat M.M. Sharif, A Hsitory of Mulsim Philosophy, (Wiesbaden : Otto Harrassowitz 
1966) h. .940 
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E. Tinjauan Pustaka 
 Upaya penelusuran terhadap berbagai sumber yang memiliki  relevansi 
dengan pokok permasalahan dalam penelitian ini telah penulis lakukan. Tujuan 
pengkajian pustaka ini antara lain agar fokus penelitian ini tidak merupakan 
pengulangan dari penelitian-penelitian sebelumnya, melainkan untuk mencari sisi 
lain yang signifikan untuk diteliti dan dikembangkan. 
Pembahasan tentang Perkembangan Pemikiran Islam Pasca Rekonsiliasi 
Filsafat dan Agama menurut lbnu Rusyd yang menjadi penunjang, disamping dalam 
bukunya sendiri yaitu: 
1. Taha>fut al-Taha>fut (Kerancuan dalam Kitab Kerancuan karya al-Ghaza>li>) yang 
kandungan isinya membela kaum filosof dari tuduhan kafir sebagaimana 
dilontarkan al-Ghazali dalam bukunya Taha>fut al-Fala>sifah (Kerancuan–Filsafat-
filsafat–kaum Filosof). 
2. Fas}l al-Maqa>l fi> ma> Bain al-H}ikmah wa al-Syari>‘ah min al-It}t}is}a>l. (terjemahan 
dalam bahasa Indonesia terbitan Pustaka Firdaus, Jakarta, dengan judul Kaitan 
Filsafat dengan Syariat) yang isinya menguraikan adanya keselarasan antara 
agama dan akal karena keduanya adalah pemberian Tuhan. 
3. Bida>yatul Mujtahid wa Nih}a>yatul Muqtas}id. (permulaan bagi Mujtahid dan 
pegangan bagi Tingkat Menegah). Atau dengan bahasa lain; Bida>yah al-sayr li al-
Mujtahid wa nih}a>yah al-mut}a>f li al-T}a>lib al-mubtadi’ al-muqtas}id (awal 
perjalanan bagi orang yang ingin menjadi mujtahid dan terminal terakhir bagi 
pelajar tingkat menengah). Sebahagian penulis menyebut Bida>yah al-Mujtahid wa 
Kifa>yah al- uqtas}id (Kitab pertama bagi calon Mujtahid dan memadai bagi kelas 
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menengah). 
32
 buku ini merupakan salah satu karya menumental Ibnu Rusyd 
dalam bidang fiqhi dan menjadi salah satu bukti yang menghantarkannya sebagai 
seorang sosok yang dengan kecerdasannya mampu membuat karya dalam bidang 
fiqhi yang dikolaborasi dengan pemikiran-pemikiran falsafi. Karena dalam buku 
ini dia menguraikan persoalan-persoalan fiqhi dengan memasukkan pendapat-
pendapat beberapa mazhab kemudian memasukkan fikiran-fikirannya sendiri. 
Walaupun tidak dapat dipungkiri bahwa  pendapatnya dalam bidang fiqhi sedikit 
banyaknya juga masih ada pengaruh-pengaruh mazhab yang diwarisi dari 
kakeknya yaitu mazhab Ma>liki>. 
Buku-buku lain yang ada relevansinya dengan apa yang kami bahas di 
antaranya adalah: 
1. Taha>fut al-Fala>sifah (kerancuan filsafat-filsafat/kaum filosof) oleh Imam al-
Ghaza>li>. Buku inilah yang menjadi buku paling terkenal dalam kritikan dan 
kecaman terhapap para filosof. Buku ini pula yang menjadi inspirasi bagi Ibnu 
Rusyd untuk menulis Taha>fut al-Taha>fut sebagai usaha dalam membela filsafat 
dan filosof dari serangan al-Ghaza>li>. 
2. Muhammad Yusuf Mu>sa dalam bukunya Bain al Di>n wa al Falsafah fi> Ra’yi Ibnu 
Rusyd Wa Fala>sifah al As}ri wa al Wasi>t}. Buku ini membahas tentang gambaran 
umum Andalusia pada masa kehidupan Ibnu Rusyd, keterkaitan hubungan agama 
dan filsafat menurut para filosof sebelum Ibnu Rusyd dan juga menyinggung 
tentang jawaban atau pembelaan Ibnu Rusyd terhadap filsafat atas serangan-
serangan al-Ghaza>li>. 
3. Al-Taufi>>q bain al-Di>n wa al-Falsafah ‘inda Fala>sifah al-Isla>m fi> al-Andalu>s oleh 
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Lihat Husein Muhammad, op. cit., h. 115. 
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Dr. Abdul Maqsud Abdul Gha>ni Abdul Maqsud, yang diterjemahkan oleh 
Saifullah dan Ah}mad Faru>q; Agama dan Filsafat (kajian terhadap pemikiran 
filosof Andalusia Ibnu Masarrah, Ibnu Thufail dan Ibnu Rusyd). Buku ini 
membahas tentang para Filosof Andalusia yang mengkaji secara spesifik tentang 
adanya keterkaitan antara Agama (Islam) dan Filsafat. 
4. Dalam buku Riwayat Hidup Ibnu Rasyd (Averroes) Filosof Islam terbesar di 
Barat oleh Zainal Abidin Ahmad. Buku ini menjelaskan secara detail tentang 
biografi (sejarah hidup) Ibnu Rusyd beserta pemikiran filsafatnya. 
5. Pengantar Filsafat Islam oleh Ahmad Hanafi. Dalam buku ini banyak mengkaji 
tentang para filosof muslim beserta fikiran-fikiran filsafatnya tak terkecuali Ibnu 
Rusyd. Dalam buku ini pula ada pembahasan secara spesifik tentang keterkaitan 
antara agama dan filsafat. 
6. Filsafat dan Mistisisme dalam Islam oleh Harun Nasution. Dalam buku ini juga 
terdapat pembahasan tentang filsafat, dan sebahagian tokoh dan filsafat mereka, 
termasuk di dalamnya Ibnu Rusyd. 
7. Introduction to Modieval Islamic oleh Olinear Leaman di terjemahkan oleh 
Muhammad Amin Abdullah; Pengantar Filsafat Islam. Dalam buku ini pula 
menguraikan tentang filsafat dan sebahagian tokoh-tokoh filosof muslim. 
8. Kuliah Filsafat Islam oleh Ahmad Daudi. Buku ini banyak mengkaji tentang 
filsafat, termasuk tentang penamaan filsafat yang ada di dunia Islam apakah ia 
disebut filsafat Islam ataukah Filsafat Arab karena para filosof Muslim 
kebanyakan orang Arab dan karyanya ditulis dalam bahasa Arab. 
9. Filsafat Islam oleh Oemar Amir Hoesin. Dalam buku ini juga membahas tentang 
gambaran umum filsafat serta tokoh-tokoh filsafat Islam. 
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10. H{ikmah al-‘Arsyiah oleh Mulla Shadra yang berisi tentang pemikiran-
pemikiran Shadra yang dikenal dengan kearifan puncak. 
11. Masih banyak lagi referensi yang tidak sempat disebutkan tapi mengkaji 
tentang rekonsiliasi atau penyelarasan antara agama dan filsafat, tetapi pokok 
masalah yang berbeda dengan pokok masalah yang dibahas oleh penulis. 
F. Metode Peneltian 
1. Jenis penelitian 
Metode Penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan (library research) 
historis deskriptif-analisis, yaitu penelitian yang dilakukan melalui riset berbagai 
literatur yang berkaitan dengan masalah yang diteliti, dan penelitian ini tidak 
semata-mata bersifat naratif, tetapi juga bermaksud menerangkan kejadian masa 
lampau secara analitis. Yaitu dalam uraiannya penulis menelusuri riwayat hidup 
Ibnu Rusyd dan segala sesuatu yang berkaitan dengan kehidupannya.  
2. Metode pendekatan  
Pendekatan yang penulis gunakan dalam tesis ini adalah pendekatan historis. 
Pendekatan ini menilai suatu fakta dari aspek waktu, tempat, tokoh, dan konteks 
yang melatarbelakangi sebuah peristiwa. Melalui pendekatan historis seseorang 
diajak menukik dari alam idealis ke alam yang bersifat empiris dan membumi. Dari 
keadaan ini seseorang akan meLihat adanya kesenjangan atau keselarasan antara 
yang terdapat di alam idealis dengan yang ada di alam empiris.
33
 Dengan pendekatan 
ini seseorang dapat memahami tentang sejarah yang melatar belakangi Ibnu Rusyd 
dalam melakukan rekonsiliasi agama dan Filsafat. Pendekatan penelitian ini adalah 
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Lihat Abu>ddin Nata, Metodologi Studi Islam (Cet. IX; Jakarta: Raja Grafindo, 2004), h. 
47. 
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historis filosofis, pendekatan ilmu-ilmu sosial dan juga pendekatan sosiologi agama 
antropologi. Pendekatan historis
34
 digunakan untuk menelusuri kehidupan Ibnu 
Rusyd sebagai tokoh sentral dalam penelitian ini, serta mendetesiskan dialektika 
pemikiran keislamannya. Dengan pendekatan sejarah, seseorang akan diajak 
mendalami pemikiran seorang tokoh secara objektif, mengenai latar belakang 
lahirnya ide-ide atau pemikiran dari sang tokoh itu. Pendekatan kesejarahan ini amat 
urgen, karena setiap produk pemikiran itu sendiri lahir dari kondisi empiris sosial 
masyarakat, atau bahkan melampaui kondisi itu sendiri. 
Sedangkan pendekatan filosofis berarti melakukan analisis atau mungkin juga 
kritik atas bangunan pemikiran tokoh yang dikaji, dalam hal ini Ibnu Rusyd, dengan 
melihat paradigma teoritis yang digunakan untuk menjelaskan tentang adanya 
kesesuaian filsafat dan agama. Pada akhirnya, akan tergambar alur pemikiran dan 
juga muara dari pemikirannya. 
Pendekatan ilmu-ilmu sosial, khususnya sosiologi agama menjadi penting 
untuk digunakan pada penelitian ini, karena peneliti meLihat jika sosiologi agama 
merupakan bidang ilmiah yang mencoba mengkaji kehidupan keagamaan manusia, 
hakekat dan sebab-sebab dari berbagai keteraturan pola pikiran dan tindakan 
manusia secara berulang-ulang, melalui bentuk metode deskriptif dan komparatif.
35
 
Dalam hal ini pendekatan yang bersifat empiris menjadi sangat penting, khususnya 
                                                          
34
Pendekatan Historis: Sejarah atau historis adalah suatu ilmu yang di dalamnya dibahas 
berbagai peristiwa dengan memperhatikan unsur tempat, waktu, obyek, latar belakang, dan pelaku 
dari peristiwa tersebut. Lihat, Abu>ddin Nata, Metodologi Studi Islam (Cet. III; Jakarta: RajaGrafindo 
Persada, 1999), h. 46-47. 
35
Lihat Dadang Kahmad, Sosiologi Agama  (Cet. V; Bandung: Remaja Rosdakarya, 1995), h. 
9 dan 10.   
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untuk konteks politik yang berkembang pada masa hidup Ibnu Rusyd maupun 
setelah wafatnya. 
Untuk melengkapi dan terpenuhi keilmiahan penelitian ini, maka dibutuhkan 
langkah-langkah. Adapun langkah-langkah penelitian ini adalah sebagai berikut: 
Pertama, penulis akan menginventarisir data, menyeleksi, dan menelaah khususnya 
karya-karya Ibnu Rusyd, tulisan orang lain tentangnya dan buku-buku lain yang 
terkait. Kedua, penulis akan mengkaji data tersebut secara komprehensif kemudian 
mengabstarksikannya melalui metode deskriptif analitik. Hal ini dilakukan dengan 
menganalisis bangunan pemikiran Ibnu Rusyd, di dalamnya mencakup hal-hal yang 
menjadi paradigma bagi bangunan gagasannya dan tawaran konsepnya secara 
teoritis, teknis, yang tentu saja akan banyak bersinggungan dengan wilayah ide dan 
praktis keberislaman masyarakat Islam hingga sekarang ini. 
3. Sumber data  
Ada dua macam sumber dalam pengambilan data dalam penelitian ini yaitu: 
a. Sumber data primer (primary sources) merupakan sumber-sumber dasar yang 
merupakan bukti atau saksi utama dari kejadian masa lalu. Dalam pengertian lain 
dapat dijelaskan bahwa data primer adalah data yang isi dan kajiannya merupakan 
kajian yang berhubungan langsung dengan penelitian ini, yaitu sumber-sumber 
tertulis dalam kitab-kitab atau buku-buku yang ditulis langsung oleh tokoh yang 
dikaji. 
b. Sumber data sekunder adalah catatan tentang adanya suatu peristiwa, atau 
catatan-catatan yang ‚jaraknya‛ telah jauh dari sumber orisinil.36 Dapat juga 
diartikan sebagai data pendukung, di mana isi dan kajiannya bukan merupakan 
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Lihat Moh. Nazir, Metode Penelitian (Cet. V; Jakarta: Ghalia Indonesia, 2003), h. 48. 
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kajian khusus, tetapi dapat menunjang dan berkaitan dengan penelitian ini, baik 
dari segi data maupun dari segi teori yang disajikan. Sumber data tersebut berupa 
tulisan-tulisan yang datang kemudian. 
4. Metode pengumpulan dan pengolahan data 
Penelitian ini bersifat kepustakaan (library research). Maka, metode yang 
digunakan dalam pengumpulan dan pengolahan data yang ditempuh dalam 
melakukan penelitian ini adalah menghimpun data yang sesuai dan menunjang 
Penelitian. Dalam tahap ini penulis mengumpulkan sumber data yang berkaitan 
dengan judul penelitian, seperti kitab-kitab dan  referensi-referensi asing atau dalam 
negeri (Indonesia) yang terkait dengan penelitian ini. 
Langkah terakhir penelitian ini adalah pemaparan dan penulisan kembali 
menjadi susunan atau laporan penelitian yang konstruktif dan konseptual dengan 
konfigurasi yang mudah dipahami. Melalui pendekatan deskriptif-analisis, seluruh 
rangkaian fakta yang beragam itu disusun kembali (reconstruction) menjadi 
penjelasan yang utuh dan komprehensif supaya mudah dipahami 
5. Metode Penulisan 
Metode penulisan yang penulis gunakan dalam tesis ini di antaranya adalah: 
a. Metode Induksi, yaitu menganalisa atau penalaran data dari hal-hal yang bersifat 
khusus untuk menarik kesimpulan kepada hal-hal yang bersifat umum. 
b. Metode Deduksi, yaitu menganalisa atau penalaran data dari hal-hal yang bersifat 
umum untuk menarik kesimpulan kepada hal-hal yang bersifat khusus. 
c. Metode Komparasi, yaitu usaha untuk mengumpulkan beberapa pendapat para 
ahli kemudian membandingkannya untuk menarik suatu kesimpulan. 
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G. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 
 Tujuan yang ingin dicapai penulis dari penelitian dan pembahasan’ masalah 
yang sedang dikaji adalah untuk mengetahui bagaimana Ibnu Rusyd  membela 
filsafat dari serangan Imam al-Ghaza>li>>, khususnya pemikiran- pemikirannya dalam 
merekonsiliasi antara agama dan filsafat, dan berupaya untuk mempertahankan dan 
mengembangkan pemikirannya. Karena di zaman modem sekarang ini masih ada 
segelintir umat Islam yang sangat keras dan menentang filsafat seperti organisasi 
Hizbut Tahrir maupun organisasi Islam pundamental lainnya, akibat ketidaktahuan 
tentang hakekat filsafat itu sendiri. Adapun kegunaan penelitian dalam penulisan 
tesis ini meliputi dua hal, yaitu: 
1. Kegunaan ilmiah, yaitu berkaitan dengan perkembangan ilmu pengetahuan pada 
umumnya dan ilmu keislaman pada khususnya. Mempelajari kitab dan buku-buku 
filsafat, khususnya filsafat Islam akan memperluas pemahaman dan menambah 
keyakinan dan kebenaran yang dibawa oleh agama melalui filsafat. 
2. Kegunaan praktis, yaitu membantu masyarakat, khususnya umat Islam untuk 
memahami hakekat filsafat secara umum dan filsafat Islam secara khusus sebagai 
partner agama dalam membawa misi kebenaran untuk mencapai kebenaran di 
dunia  maupun akhirat. 
 
H. Garis-Garis Besar lsi Tesis 
 Pembahasan tesis ini terdiri dari lima bab yang saling berkaitan dan 
berhubungan serta merupakan satu kesatuan dalam babnya. Pembahasan setiap bab 
tersusun secara sistematis sebagai berikut : 
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Bab pertama : adalah bab pendahuluan yang pembahasannya meliputi latar belakang 
masalah, yang dijadikan dasar sentral dalam tesis ini, kemudian disusul rumusan 
masalah, hipotesis, pengertian judul, tinjauan pustaka, metode penelitian, tujuan dan 
kegunaan penelitian dan terakhir adalah garis-garis besar isi tesis. 
Bab kedua menyangkut sekitar kehidupan Ibnu Rusyd, yang membahas tentang 
kehidupan lbnu Rusyd dan karyanya serta latar belakang pemikirannya.  
Bab ketiga dikemukakan hasil penelitian terhadap hubungan filsafat dan agama 
menurut lbnu Rusyd dengan terlebih dahulu memaparkan latar belakang pembelaan 
Ibnu Rusyd terhadap filsafat,kemudian  rekonsiliasi filsafat dan agama lbnu Rusyd,  
dan diakhiri dengan kritikan terhadap rekonsiliasi filsafat dan agama yang dilakukan 
Ibnu Rusyd. 
Bab keempat sebagai lanjutan dan penajaman hasil penelitian dengan 
mendeskripsikan perkembangan Filsafat Islam pada masa Ibnu Rusyd hingga, 
begitupula Perkembangan Filsafat Islam Pasca Ibnu Rusyd, dan di akhiri dengan 
analisa kritis terhadap Ibnu Rusyd. 
Bab lima adalah merupakan bab penutup dari seluruh rangkaian bab yang ada, 
dimana penulis menyajikan hasil berupa simpulan dan implikasi penelitian dan 
ditambah dengan kepustakaan dan lainnya. 
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BAB II 
SEKITAR KEHIDUPAN IBNU RUSYD 
A. Sekilas Tentang Kehidupan  Ibnu Rusyd 
 Ibnu Rusyd adalah seorang filosof Islam ketiga terbesar di belahan barat 
Dunia Islam yang lahir di Cordova pada tahun 520 H.l126 M. Nama lengkapnya 
adalah Abu> al-Wali>d Muh{ammad Ibnu Ah{mad Ibnu Muh}ammad Ibnu Ah{mad Ibnu 
Rusyd yang dikenal di Eropa pada zaman pertengahan dengan sebutan Averrois. Ia 
berasal dari keluarga ulama yang memiliki pengetahuan luas, terutama dalam hukum 
Islam. Neneknya dikenal sebagai ulama fiqhi dalam Maz\hab Ma>liki> dan pernah 
menjadi Hakim Agung Cordova.
1
   
 Selain itu kakeknya juga aktif dalam kegiatan politik dan sosial. Namun 
ketika kelahiran Ibnu Rusyd, Daulah Mura>bit}u>n didirikan oleh Yu>suf lbnu Tas\fi>n 
(1090-1106 M.) di Maghribi> dan berakhir pada masa kesultanan kelima, Isha>k (1146-
1147 M.). Dunia intelektual pada masa ini didominasi oleh para ahli fiqhi yang 
memiliki sikap yang tidak simpatik kepada ilmu-ilmu rasional sedang berada di 
jurang keruntuhan. Empat tahun setelah kelahiran Ibnu Rusyd, Muh{ammad Ibnu 
Tumart (1078-1130 M.) sebagai pemimpin Dau>lah Muwah{h{idu>n walat. Karena Ibnu 
Rusyd dilahirkan dan dibesarkan dalam lingkungan ulama, maka tidak 
mengherankan bila ia tekun mempelajari agama Islam, Sejak kecilnya dari ayahnya 
sendiri Ibnu Rusyd belajar ilmu-ilmu fiqhi (hukum) sehingga di usia muda kitab al-
Muwat}t}a karangan Ima>m Ma>lik yang menjadi pegangan Maz\hab Ma>liki> dan menjadi 
anutan umat Islam Andalusia dapat dihafalnya di luar kepala. Di samping itu ia 
                                                          
 
1
Lihat Ahmad Daudy, Kuliah Filsafat Islam  (Cet. III; Jakarta: Bulan Bintang, 1992), h. 153.  
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belajar ilmu kedokteran kepada Abu> Ja’far Ha>ru>n dan Abu> Marwa>n Ibnu Jarbun al-
Balansi. Dan ilmu Logika, Filsafat dan Teologi ia peroleh dari Ibnu Thufail. Ia juga 
mempelajari Sastra Arab, Matematika, Fisika dan Astronomi.
2
  
 Setelah menyelesaikan pelajaran di rumah dengan asuhan ayahandanya, Ibnu 
Rusyd melangkah ke dalam sekolah kemudian melanjutkannya ke Universitas 
Cordova. Di sini sejarah tidak menyebutkan secara terperinci, dalam umur berapa 
masuknya ke sekolah dan universitas. Tetapi Ibnu Rusyd menerangkan bahwa di 
universitas ia kemudian melangkah ke masyarakat dalam usia 28 tahun.
3
 
 Pada tahun 1153 M., lbnu Rusyd pindah ke Maroko untuk memenuhi 
permintaan Khalifah al-Ma’mun, khalifah pertama dari Dinasti Muwah{h{idi>n, 
khalifah ini banyak membangun sekolah dan lembaga ilmu pengetahuan dan 
meminta Ibnu Rusyd untuk membantu mengelola lembaga tersebut. Setelah 
Khalifah Ma’mu>n meninggal, ia digantikan oleh putranya Abu> Ya’ku>b Ibnu al-
Ma’mu>n, menggantikannya sebagai khalifah pada tahun 1663 M. dan memakai gelar 
"Ami>rul Mukmini>n". Sultan ini mempunyai pengetahuan yang luas, mencintai ilmu 
dan para ulama. Salah seorang sarjana yang sangat lekat dengan khalifah dan sering 
mengundang para ulama dan sarjana adalah 1bnu Thufail dan dialah yang 
memperkenalkan Ibnu Rusyd kepada Khalifah Abu Ya’kub. Karena Ibnu Rusyd 
memiliki ilmu yang luas dan mendalam, utamanya dalam Ilmu Filsafat, khalifah Abu 
Ya’ku>b sangat terkesan, sehingga ia meminta 1bnu Rusyd untuk mengulas dan 
mengomentari buku-buku Filsafat karangan Aristoteles. Permintaan ini dipenuhinya, 
                                                          
 
2
Lihat: Hasyimsyah  Nasution, Filsafat Islam (Cet. I; Jakarta: Gaya Media Pratama, 1999), h. 
113. 
 
3
Lihat: Zainal Abidin Ahmad, Riwayat Hidup Ibn Rusyd (Averroes) (Cet. I;  Jakarta: Bulan 
Bintang, 1975), h. 38-39. 
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sehingga kedudukannya menjadi lebih menonjol dalam kalangan istana dan para 
sarjana. Kesempatan yang menguntungkan ini dipergunakan sebaik-baiknya oleh 
Ibnu Rusyd. Bahkan diriwayatkan bahwa hanya dua malam saja yang dilewatkan 
tanpa menulis dan membaca yaitu malam meninggal ayahnya dan malam 
perkawinannya. Berbeda dengan Ibnu Sina, Ibnu Rusyd tidak gemar  menghadiri 
tempat-tempat hiburan dan menyaksikan tari-tarian, sehingga ia lebih disegani dan 
dihormati. Pada tahun 1169 M, ia diangkat menjadi hakim di Sevilla dan kemudian 
di Cordova pada tahun 1171 M. Pada tahun ini ia banyak menulis buku, terutama 
tentang Filsafat. Pada tahun 1182 M., Ibnu Rusyd dipanggil ke Maroko untuk 
diangkat sebagai dokter pribadi Khalifah Abu Ya’ku>b dan kemudian ia diminta 
kembali ke Cordova untuk memangku jabatan Hakim Agung. 
 Setelah Abu> Ya’ku>b meninggal, anaknya Abu> Yu>suf al-Mans}u>r 
menggantikannya sebagai khalifah. Ia sangat mengagumi dan menghormati Ibnu 
Rusyd melebihi apa yang dilakukan oleh khalifah sebelumnya. Pengaruh Ibnu Rusyd 
semakin meluas, sehingga pikiran dan pendapatnya selalu menjadi kata putus. Akan 
tetapi pada tahun 1195 M. keadaan tersebut berubah total. Sekelompok fuqaha> dan 
ulama memfitnahnya, ia dituduh sebagai seorang zindi>q dan kafir. Khalifah terpaksa 
memenuhi permintaan dan tuduhan ini, sehingga ia memecat Ibnu Rusyd dari 
jabatan hakim serta dibuang ke suatu perkampungan Yahudi yang bernama Elisana, 
yang terletak kira-kira lima puluh kilometer sebelah tenggara Cordova. Semua 
bukunya dibakar, utamanya buku-buku ilmu Filsafat, kecuali buku-buku kedokteran, 
Astronomi dan Matematika. 
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 Karena bujukan para pemuka kota Sevilla, Khalifah membebaskan Ibnu 
Rusyd dan dilepaskannya serta dipanggil kembali untuk pergi ke Maroko.
4
 Tidak 
lama kemudian ia meninggal pada sore hari, Kamis, 9 Safar 595 H. Atau 10 
Desember 1198 M. Ibnu Rusyd meninggal dalam usia 75 tahun menurut hitungan 
tahun Hijriyah atau 72 tahun menurut tahun Masehi.
5
 
B. Karya-Karyanya 
 Ibnu Rusyd adalah seorang ulama besar dan pengulas yang dalam terhadap 
Filsafat Aristoteles. Kegemarannya terhadap ilmu sangat sukar dicari bandingannya. 
Karangannya meliputi berbagai bidang ilmu, seperti Fiqhi, Ushu>l, Bahasa, 
Kedokteran, Astronomi, Politik, Akhlak dan Filsafat. Tidak kurang dari sepuluh ribu 
lembar yang telah ditulisnya. Buku-bukunya ada kalanya merupakan karangan 
sendiri atau ulasan atau ringkasan. Karena sangat tinggi penghargaannya terhadap 
AristoteIes, maka tidak mengherankan kalau ia memberikan perhatiannya yang besar 
untuk mengulaskan dan meringkaskan Filsafat Aristoteles. 
 Selain itu buku-buku lain yang telah diulasnya ialah buku-buku karangan 
Plato, Aphrodisias, Plotinus, Galinus, al-Farabi, Ibnu Sina, al-Ghaza>li> dan Ibnu 
Bajjah.
6
 
 Di antara buku-bukunya yang terpenting adalah: 
1. Taha>ut al-Taha>fut, buku ini adalah merupakan buku sanggahan terhadap buku al-
Ghaza>li> Taha>fut al-Fala>sifah. Buku yang dalam bahasa aslinya adalah Arab ini, 
                                                          
 
4
Lihat Ahmad Daudy, op. cit., h. 154-155. 
 
5
Lihat Zainal Abidin Ahmad, op. cit., h. 60.   
 
6
Lihat Ahmad Hanafi, Pengantar Filsafat Islam (Cet. V; Jakarta: Bulan Bintang, 1991), h. 
165.  
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masih tersimpan baik dalam Perpustakaan Nasional di Istambul, Turki, sedang 
terjemahannya dalam bahasa Latin dan Hebrew masih diperoleh dalam 
perpustakaan yang besar di Eropa. Penerbitannya yang pertama dilakukan di 
Cairo pada 1885 M. (1303 H.). Dicetak oleh Matba’ah Islamiyah. 
2. Bida>yah al-Mujtahid wa al-Nih}a>yah al-Muqtas}id fi> al-fiqh. Buku ini adalah 
himpunan pendapat Ibnu Rusyd di lapangan Hukum, dengan mengemukakan 
pendapat imam-imam dan ulama-ulama ilmu Fiqh Islam. Manuskrip buku ini di 
dalam bahasa aslinya Arab masih diperoleh di perpustakaan Escorial, Spanyol 
dicetak pertama kali di Fez, Maroko pada 1327 H. (1909 M.), di Istambul Turki 
pada 1332 H. (1915 M.), dan Cairo pada 1339 H. (1922 M.) 
3. Kulliyat fi> al-T{ib (Dasar-dasar Ilmu Kedokteran). Kitab ini terdiri dari 7 jilid, dan 
manuskripnya dalam bahasa Arab masih diperoleh dalam perpustakaan Escorial, 
kecuali jilid 6 yang hanya diperoleh terjemahannya.   
4. Fas}l Al-Maqa>l fi> ma> Bain al-H{ikmah Wa al-Syari>‘ah Min al-It}t}is}a>l (Perkataan 
Tegas tentang Hubungan Ilmu Filsafat dan Agama Islam). 
5. Al-Kasyf ‘an Mana>hij al-’Adillah fi> ‘Aqa>id al-Millah wa Ta’ri>f ma> Waqa’a fi> ha> 
bi Hasabi al-Ta’wi>l min al-Syubah al-MuzayyiJah wa al-Bida’ al-Mud}illah 
(Membuka Tabir Segala Kesesatannya yang Timbul di Lapangan Keyakinan-
Keyakinan Agama). 
 Kedua buku ini (4 dan 5) adalah mengenai ilmu Teologi tentang keyakinan 
dan kepercayaan yang sering dikotori oleh paham-paham fanatik. Kedua buku 
tersebut dikarangnya pada tahun 575 H. (1179 M.), sewaktu ia berada di Cordova 
menjadi Mahkamah Agung. Terjemahan keduanya dalam bahasa Hebrew terdapat di 
Paris dan London. Buku-buku ini telah diterbitkan oleh J. Muller di Muenchen pada 
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tahun 1859 M. di dalam bahasa aslinya Arab, kemudian dikeluarkan terjemahannya 
dalam bahasa Jerman dengan nama ‚Philosophie und Theologie Van Averroes‛. 
1. Bidang fllsalat 
 Dalam bidang Filsafat menurut Hannah Al-Fakhuri dan M. Lutfi Jum’ah 
kurang Iebih 28. Namun yang paling terkenal adalah: 
a. Taha>fut al-Taha>fut. 
b. Buku ini sudah berulangkali dicetak baik dalam bahasa aslinya (Arab) maupun di 
dalam bahasa Latin dan Hebrew, ataupun dalam bahasa-bahasa modern. 
c. Syarh} Kita>b al-Sama>‘i> wa al-Ard} Ii Aristu> (Komentar Terhadap Buku Aristoteles 
tentang Langit dan Bumi). Seperti namanya buku ini menafsirkan pendapat 
falsalah Aristoteles tentang langit dengan segala bendanya dan bumi dengan 
segala isinya. 
d. Syarh} Kita>b ma> Wara>‘a al-Tabi’ah Ii Aristu> (Komentar Terhadap Karangan 
Aristoteles tentang Ilmu Metafisika). Sebagai ilmu yang sangat laris di dalam 
Abad Pertengahan itu, maka penafsiran yang diberikannya terhadap pendapat 
Aristoteles dan pendapat sendiri yang dikemukakannya.betul-betul menarik 
perhatian dunia di masa itu. 
e. Al-su’a>l wa al-Ajwibah fi> al-Nafs (Soal Jawab tentang Ilmu Psikologi). 
f. Al-Masa>il al-Falsafah (Berbagai Masalah dalam Ilmu Filsafat).7 
g. Risa>lah fi> Ta’alluqi ‘Ilmillah{{m ‘Adami Ta ‘alluqihi> bi al-Juz’iyah. 
h. Tafsi>r ma> Ba’dah al-T|abiah. 
i. Fas}l al-Maqa>l fi> rna> bain al-H{ikmah wa al-Syari>‘ah min al It}t}is}a>l (Perkataan 
Tegas tentang Hubungan Ilmu Falsalat dan Agama Islam). 
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Lihat Zainal Abidin Ahmad, op. cit, h. 128-132. 
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j. Al-Kasyf ‘an Mana>hij al-Ad}illah fi> ‘Aqaid Ahl al-millah wa Ta’ri>f ma> Waqa’a 
fi>ha> bi Hasabi Ta’wi>l min al-Syubah al-Muzayyifah wa al-Bida’ al Mud}illah 
(Membuka Tabir Segala Kesesatan yang Timbul di Lapangan Keyakinan-
Keyakinan Agama). 
k. Naqdu al-Naz}ariyah Ibnu Sina> Abi> al-Mukmin Ii Z\a>tihi> wa al-Mukmin Lighairihi>. 
l. Risa>lah fi> Wuju>di al-’Azali> wa al-Wuju>di al-Mu’aqqad. 
m. Risa>lah fi> al-’Aqli> wa al-Ma’qu>li>.8 
2. Bidang Kedokteran 
 Khusus mengenai . hasil-hasil karyanya di lapangan kedokteran, sebanyak 20 
buah disebutkan oleh dokter Muh}ammad ‘At}i>f Al-’Ira>qi> sebagai berikut: 
a. Kita>b al-Kulliyat, ada juga yang biasa menyebut nama kitab ini dengan  al-
Kulliyah fi> al-T{ib (Himpunan Kedokteran). 
b. Syarh Urju>zah Ibnu Sina fi> al-T{ibb (Komentar terhadap Buku Syair Ibnu Sina 
tentang Kedokteran). 
c. Al-Tirya>q (Pengobatan). 
d. Risa>lah al-Mufrada>t (Kata-Kata Istilah dalam Pengobatan). 
e.  Fi> al-Mi>za>j al-Mu’tadil (Perasaan Badan yang Normal). 
f. Tanawwu’ al-Mi>za>j wa Taba>yunuhu> (Bermacam-macam Persamaan dan 
Perbedaannya). 
g. Talkhi>s Kita>b Hilat al-Bar’i Ii Jalinus (Ringkasan Buku Galenus tentang 
Taktik/Cara-Cara Pengobatan). 
h. Ard} Kita>b al-’Adawiyyah al-Mufradah (Resep-Resep Pengobatan yang Berasal 
Tunggal). 
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Lihat Sudarsono, Filsafat Islam (Cet. I; Jakarta: Rineka Cipta, 1997), h. 94-95. 
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i. Ard} Kita>b al-Mi>za>j Li Jalinus (Temperamen Badan Menurut Galen).  
j. Ard} Kita>b al-ast}aqsa>t Li Jalinus (Tantangan Terhadap Asal Usul Benda Menurut 
Galen). 
k. Ard} Li Maqa>la>ti Jalinus al-Kha>s}s}ah bi Tasykhi>s} al-A’d}a>i al-Mushabah (Bantahan 
terhadap Karangan-Karangan Galenus tentang Pemeriksaan Anggota-Anggota 
yang Sakit). 
l. Mubahas\a>t Mutaba>dilah bain ‘Abi> Bakr Ibnu Thufail wa bain Ibnu Rusyd fi> 
Was}fih al-Dawa’ fi> Kita>bih al-Musamma> bi al-Kulliyya>t (Diskusi Timbal Balik 
antara Ibnu Thufail dengan Ibnu Rusyd tentang Sifat Pengobatan yang 
Disebutkan di dalam Bukunya Al-Kulliyya>t). 
m. Kita>b fi> Hanniyya>t al-Ufu>nah (Kitab tentang Demam Panas yang Ditimbulkan 
oleh Mikroba dalam Kantong Perut). 
n. Masa>lah fi> Tanawub al-Himya> (Masalah Demam Karena Sakit Kantong Perut). 
o. Niza>m al-Mulayyina>t fi> al-T{ib (Peraturan tentang Pemakaian Obat-Obat yang 
Lembut di dalam Kedokteran). 
p. Fi> al-Was}i>lah al-Tana>sul (Cara-Cara tentang Soal Turunan). 
q. Jaba>t au> lrsya>da>t fi> Maudu>‘i al-Is}a>m (Petunjuk atau Nasehat-Nasehat tentang 
Pengobatan/Membersihkan Anggota-Anggota Dalam). 
r. Ard{ ‘au> Syarhun Wasithun li kita>b al-Hamiyya>t Ii Jalinus (Uraian atau Penjelasan 
Sederhana tentang Soal Pencegahan Penyakit menurut Galenus)  
s. Ard} Ii kita>b al Quwwah al-T{abi’iyyah Ii Jalinus (Kupasan tentang Kekuatan 
Alamiah Karangan Galenus). 
t. Ard} Ii Kita>b ‘Ilali al-Amrad} wa l’rad}iha> Ii Jalinus (Kupasan tentang Sebab-Sebab 
Penyakit dan Cara-Cara Pengobatannya Karangan Galenus). 
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3. Bidang Ilmu Hukum (Fiqhi) 
 Adanya persoalan tentang apakah Ibnu Rusyd seorang yang beragama 
ataukah atheis. Bagi Ibnu Abbas dan Ibnu Abu Us}aibi’ah meyakinkan bahwa ia 
seorang filosof yang beragama. Tetapi Ans}a>ri, Abdul Wah}id dan Leo de Alricaene 
menyangsikan tentang keberagamaannya itu. Akibatnya pendirian yang kedua inilah 
yang memberikan jalan bagi ahli-ahli ilmu di belakangnya untuk memasukkan Ibnu 
Rusyd kepada golongan Atheis yang menjadi anutan mereka. Namun kalau kita 
pahami segala buku-buku karangannya tentang agama terutama mengenai ilmu 
hukum fiqhi Islam, barulah kita meyakini bahwa ia adalah orang yang taat beragama, 
bahkan ahli yang tinggi sekali ilmunya tentang hukum-hukum agama itu. Di antara 
bukunya dalam Ilmu Fiqhi adalah: 
a. Bida>yah al-Mujtahid wa al-Nih}a>yah al-Muqtas}id (Langkah Permulaan Bagi Calon 
Ahli-Ahli Hukum (Mujtahid) dan Langkah Terakhir Bagi Orang-Orang 
Awam/Sederhana). 
b. Mukhtas}ar al-Mustas}a>t Us}u>l al-Fiqh (Ringkasan tentang Ushul Fiqhi) 
c. Kita>b fi> al-Tanbi>h ‘ila> Aghlat} al-Mutu>n (Peringatan tentang Kesalahan-Kesalahan 
yang Terdapat dalam Matan-Matan/Pokok-Pokok Hukum). 
d. Al-Da’a>wi> (Berbagai Macam Da’wa) 
e. Duru>su>t al-Fiqhi (Beberapa Pelajaran tentang Fiqhi). 
f. Kita>ba>n fi> al-Fiqh (Dua Buah Buku tentang Soal-Soal hukum Hewan 
Sembelihan). 
g.  Kita>b al-Kharaj (Kitab tentang Soal Keuangan Negara). 
h. Al-Kasb al-H{aram (Usaha-Usaha Perekonomian yang Haram). 
4. Bidang Politik 
40 
 
 
 
 Karangan Ibnu Rusyd dalam bidang politik kurang lebih 8 buah di dalam 
berbagai bidang, yaitu : 
a. Jawa>mi’ Siya>sah Aflatu>n (Komentar terhadap Buku "Politeia" Karangan Plato). 
b. Talkhi>s} Kita>b al-Akhla>k ila> Niqumakhus (Komentar terhadap Buku "Ethic" 
Karangan Aristoteles). 
c. Bida>yah al-Mujtahid wa Nih}a>yah al Muqtas}id (Langkah Permulaan Bagi Ahli-
Ahli Hukum (Mujtahid) dan Langkah yang Terakhir Bagi Orang Orang yang 
Sederhana dalam Hukum). 
d. Maka>sib al-Mulu>k wa al-Mura>bi>n al-Muh}arramah (Perusahaan-Perusahaan 
Negara dan Sistem-Sistem Ekonomi yang Terlarang dan Berbahaya). 
e. Al Khara>j (Pajak). 
f. Syarh ‘Aqi>dah al-Ima>m Mahdi> (Kupasan tentang Kepala Negara yang Berjabatan 
Mahdi). 
g. Fas}l al-Maqa>l wa Taqri>r ma> bain al-H{ikmah wa al-Syari>‘ah min al-It}t}is}a>l 
(Perkataan Tegas tentang Hubungan I1mu Filsalft dengan Agama Islam). 
h. Al-Kasyf ‘an Mana>hij al-Adillah fi> ‘Aqa>‘id al-Millah wa Ta’ri>f ma> Waqa’ah fi>ha> 
bi hasabi al-Ta’wi>l min al-Syubah al-Muzayyifah wa al-Bida’ al-Mud}illah 
(Membuka Tabir Segala Kesesatan yang Timbul di Lapangan Keyakinan-
Keyakinan).
9
 
  Menurut penelitian Ernest Renan, seorang sarjana Prancis di berbagai 
perpustakaan di Eropa dan di perpustakaan Eskurial di Madrid, ia menemukan buku -
buku Ibnu Rusyd sebanyak 78 buah yang diklasifikasikan sebagai berikut: 
a. 28 buah dalam Ilmu Filsafat 
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Untuk lebih jelasnya, lihat Zainal Abidin Ahmad, op. cit., h. 132-144.  
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b. 20 buah dalam Ilmu Kedokteran 
c. 8 buah dalam Ilmu Hukum Islam (Fiqh) 
d. 5 buah dalam Ilmu Kalam (Teologi) 
e. 4 buah dalam Ilmu Bintang (Astronomi) 
f. 2 buah dalam llmu SastraArab 
g. 11 buah dalam pelbagai ilmu pengetahuan lain.10 
C. Epistemologi Ibnu Rusyd 
 Pendidikan Ibnu Rusyd diawali dari ayahnya, ia hafal kitab al-Muwat}t}a’ 
karya monumental dari Imam Ma>lik di luar kepala. Menurut Syaikh Mustafa al-
Mara>gih yang dikutip oleh Husain Muhammad bahwa Ibnu Rusyd belajar Fikhi dari 
beberapa ulama terkemuka pada masanya seperti Abu al-Qa>sim Ibnu Basykwal, Abu 
Marwan Ibnu Siraj, Abu Bakar Ibnu Samhun, Abu Ja’far Ibnu Abd. Al-‘Azii dan 
Abu Abdullah al-Maziri>.
11
 
 Kepakaran Ibnu Rusyd dalam bidang Fiqhi dapat dibuktikan dengan 
membaca salah satu karya monumentalnya dalam bidang fiqhi Bida>yah al-Mujtahid 
wa al-Nih}a>yah al-Muqtas}id (Langkah Permulaan Bagi Calon Ahli-Ahli Hukum 
(Mujtahid) dan Langkah Terakhir Bagi Orang-Orang Awam/Sederhana). 
 Kitab Bida>yah al-Mujtahid wa al-Nih}a>yah al-Muqtas}id ini menurut Husain 
Muhammad sebahagian besar isinya ditulis pada tahun 564 H./1168 M., satu tahun 
sebelum dia diangkat sebagai hakim di Seville. Buku ini dapat dipastikan ditulis 
mendahului 3 buku filsafatnya yang monumental Fas}l al-Maqa>l, Kasyf an Mana>hij, 
                                                          
 
10
Lihat Ahmad Daudy, op. cit., h. 156.  
 
11
Lihat KH. Husain Muhammad, Mengaji Pluralisme kepada Mahaguru Pencerahan (Cet. I; 
Bandung: Mizan, 2011), h. 113. 
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Taha>fut al-Taha>fut, dan buku-buku filsafatnya yang lain.12 Dan realitas ini juga yang 
memberikan gambaran bahwa Ibnu Rusyd bukan saja piawai dalam bidang filsafat 
dan kedokteran, tapi juga dia adalah seorang Fa>qih (ahli fiqhi) yang tidak bias 
dipandang sebelah mata. Salah satu keunggulan dari kitab Bida>yah al-Mujtahid 
adalah bahwa Ibnu Rusyd sebelum mengajukan pendapatnya sendiri tentang suatu 
persoalan hukum (fiqhi) terlebih dahulu ia mengajukan pendapat-pendapat para 
Fuqaha>’ termasuk imam-imam maz}hab sebelumnya lengkap dengan alasan-alasan 
serta sebab perbedaan pendapat mereka. 
Bidang kedokteran dan sains tidak luput dari ilmu yang dikaji oleh Ibnu 
Rusyd. Salah satu gurunya adalah Abu> Ja’far bin Harun al-Tarjali, seorang dokter 
terpelajar yang bekerja sebagai dokter keluarga Dinasti al-Muwah}h}idu>n. Dalam 
mempelajari kedokteran Ibnu Rusyd dapat dipastikan mengenal karya-karya dokter 
Yunani Galinus (129-199 M). Galinus yang hidup pada abad ke-2 Masehi ialah 
penulis ilmu kedokteran paling penting di dunia kuno. Dia menulis beberapa buku 
tentang anatomi, farmakologi, dan diagnosis. Galinus juga menuliskan karya 
filososfis, Ars Medicinalis (Seni Kedokteran). 
Ibnu Rusyd ketika mudanya juga memiliki ketertarikan terhadap matematika 
dan Ilmu alam. Begitupula terhadap ilmu astronomi, dan mungkin dia melakukan 
beberapa penelitian dibidang astronomi.
13
 Ketekunan dan kecintaannya terhadap 
beragam ilmu pengetahuan ini  menjadi sebab kedalaman dan luasnya pengetahuan 
Ibnu Rusyd. 
                                                          
 
12
Lihat ibid., h. 115. 
 
13
Lihat Liz Sonneborn, Averroes (Ibn Rushd) Musli Scholar, Philosopher, and Physician of 
the Twelfth Century, yang diterjemahkan oleh Muhammad Abe, Seri Tikoh Islam Averroes (Ibnu 
Rusyd) Filsuf dan Ilmuan Muslim Abad Ke-12 (Cet. I; Jakarta: Muara, 2013), h. 44-46. 
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 Kota Cordoba sebagai tempat kelahiran Ibnu Rusyd yang kaya dengan 
khazanah intelektual, menjadi tempat ia mendapatkan mazhab-mazhab pemikiran 
Islam, baik yang muncul sebelum masa kehidupannya, maupun yang berkembang 
ketika dia masih seorang pelajar, meskipun tidak ada penulis biografinya yang 
mencatat nama-nama guru filsafatnya secara keseluruhan. Filasafat yang merupakan 
studi tentang hakekat realitas dan prinsip-prinsip yang mendasari pemikiran dan 
keberadaan itu bersumber dari Yunani Kuno sekitar abad VI SM. Jauh sebelum 
kelahiran Ibnu Rusyd. Karya-karya penting para filosof dari jaman Yunani Kuno 
telah diterjemahkan kedalam bahasa Arab di Baghdad. Hasil terjemahan karya-karya 
tersebut juga bias didapat di Cordoba. 
Selain karya-karya terjemahan tersebut, Ibnu Rusyd juga mempelajari karya-
karya filosof Muslim, baik yang memaparkan pemikiran asli mereka maupun yang 
merupakan pendapat atau kritik mereka terhadap karya-karya filosof Yunani Kuno 
seperti Plato, Aristoteles dan Plotinus.
14
 Para filosof Muslim yang dimaksud di sini 
adalah al-Kindi, al-Fara>bi, Ibnu Sina, al-Ghaza>li>, dan beberapa filosof lainnya. 
Ajaran Ibnu Rusyd yang terkenal di Eropa dengan sebutan Averroisme 
berpangkal pada fikiran merdeka, yang ditolak secara keras sekali oleh dunia Kristen 
di Eropa, telah mempengaruhi seluruh Universitas di Eropa untuk berabad-abad 
lamanya sehingga menimbulkan Zaman Renaissance di Benua Eropa. Menurut Roger 
Bacon sesudah Avicenna (Ibnu Sina) tampillah Averroes (Ibnu Rusyd), seorang 
sarjana yang membawa doktrinnya yang padat berisi, yang telah mengoreksi 
pendapat-pendapat para filosof yang telah mendahuluinya dan pahamnya dalam hal 
ini sangatlah besar. Filosof Ibnu Rusyd lama diabadikan orang, ditolak dan diulang 
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Lihat Liz Sonneborn, ibid., h. 47-48. 
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pembuktiannya oleh banyak sarjana yang besar, sekarang memang dalam mencapai 
pengetahuan dengan suara bulat dari manusia-manusia yang bijaksana.
15
 
 Ibnu Rusyd yang lebih dikenal sebagai seorang Commentator (pengulas 
Aristoteles), adalah merupakan suatu gelar yang diberikan oleh Dante ( 1265- 1321) 
di dalam bukunya Divina Commedia (Komedi Ketuhanan). Gelar ini sangat tepat 
diberikan kepada Ibnu Rusyd, karena pikiran-pikirannya mencerminkan usahanya 
yang keras untuk mengembalikan pikiran-pikiran Aristoteles kepada kemurniiannya 
yang semula, setelah bercampur tangan unsur-unsur Platonisme yang cukup 
membosankan dan yang dimasukkan oleh pengulas-pengulas (filosof-filosof) 
Iskandariyah. Dalam diri Ibnu Rusyd, dunia Islam mencapai titik tertinggi dalam 
memahami Filsafat Aristoteles, untuk kemudian menurun dan lenyap sesudah itu.  
 Bagi Ibnu Rusyd, Aristoteles adalah manusia yang sempurna dan ahli fikir 
terbesar yang telah mencapai kebenaran yang tidak mungkin bercampur kesalahan. 
Orang bisa salah memahami pikiran-pikiran Aristoteles, seperti yang sering-sering 
dikutip oleh Ibnu Rusyd dari karangan-karangan al-Farabi, dan Ibnu Sina dimana 
kadang-kadang ia berbeda pemahamannya, dan ternyata pemahamannya itulah yang 
lebih tepat untuk diterima. Selama hidupnya Ibnu Rusyd berkeyakinan lain bahwa 
Filsafat Aristoteles, bila dipahami sebaik baiknya, maka tidak akan berlainan dengan 
pengetahuan tertinggi yang bisa dicapai oleh manusia, bahkan perkembangan 
kemanusiaan telah mencapai tingkat yang tertinggi pada diri Aristoteles sehingga 
tidak ada orang yang dapat melebihinya. Orang-orang yang datang sesudahnya 
mengalami kesulitan-kesulitan dan dengan kerasnya mereka memeras otak untuk 
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Lihat Sudarsono, op. cit., h. 96.  
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memahaminya, sedangkan bagi Aristoteles pikiran-pikiran itu dapat dicapai dengan 
mudahnya.  
 Keberatan dan keragu-raguan terhadap Aristoteles sedikit demi sedikit hilang 
karena dia adalah manusia yang luar biasa. Seolah-olah ilham Tuhan menghendaki 
agar Aristoteles menjadi teladan bagi otak manusia yang tertinggi dan adanya 
kemampuan dan kesanggupan manusia untuk mendekati otak universal, sehingga 
Ibnu Rusyd lebih suka menamakannya "Filosof Ketuhanan" (al-Failosu>f al-Ila>hi>). 
Kekaguman Ibnu Rusyd terhadap Aristoteles kita dapati dalam pendahuluan 
bukunya at-T}abi’ah (Fisika) dan dalam beberapa tempat dari Taha>fut al-Taha>fut.16 
Bahkan jika mengkaji lebih jauh tentang Aristoteles dan pemikirannya, bagi penulis 
ada kemungkinan Aristoteles itu adalah seorang nabi. Mengingat jumlah nabi itu 
ribuan dan tidak ada yang mengetahui secara pasti nama-nama nabi keseluruhan dan 
jumlahnya, kecuali nama-nama nabi yang ada dalam al-Qur’a>n maupun al-Hadi>s\. 
Tapi gelaran nabi bagi Aristoteles masih perlu kajian lebih dalam dan kesiapan 
mental untuk menghadapi celaan dari kaum pundamentalis khususnya yang antipati 
terhadap filsafat. 
 Sepeninggal Ibnu Rusyd, Filsafatnya tidak mendapat penghargaan yang 
wajar dari dunia Islam sendiri. Sebagai bukti, ahli-ahli biografi Arab keIslaman, 
seperti Ibnu Khilikan dan As S}a>lha>di>, tidak memberikan tempat yang khusus untuk 
lbnu Rusyd, meskipun Ibnu Sa’i>d dan Ibnu Al-Abba>r telah memberikan penghargaan 
setinggi-tingginya terhadap Ibnu Rusyd. Anehnya, lingkungan Yahudi dan Latin 
itulah yang memberikan penghargaan yang setinggi-tingginya terhadap lbnu Rusyd 
dan melanjutkan pikiran-pikirannya. Kedua Iingkungan ini merupakan sumber yang 
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Lihat Ahmad Hanafi, op. cit., h. 166-167.  
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dapat dipercaya bagi Filsafatnya. Pada abad XV, hanya buku-buku Filsafat karangan 
lbnu Rusyd saja yang menguasai dunia Barat, sehingga nama filosof-filosof lain 
hampir dilupakan orang.
17
 
Pemikiran dan filsafat Ibnu Rusyd  yang tertolak atau mungkin terlupakan di 
dunia Islam tidak lepas dari pengaruh penguasa atau maz}hab yang anti terhadap 
pemikiran kefilsafatan yang tidak bisa dipisahkan dari diri Ibnu Rusyd, sehingga 
kepakaran dalam bidang hukum (fiqhi) yang dimilikinya hanya dipandang sebelah 
mata atau bahkan mungkin terlupakan oleh mereka. 
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Lihat Ahmad Hanali, op. cit., h. 168.  
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BAB III 
HUBUNGAN FILSAFAT DAN AGAMA MENURUT IBNU RUSYD 
A. Latar Belakang Rekonsiliasi Filsafat dan Agama Ibnu Rusyd  
Rekonsiliasi antara filsafat dan agama adalah salah satu objek kajian yang 
menjadi tuntutan dalam lingkungan Islam, dan salah satu pokok filsafat bagi Ibnu 
Rusyd. Karena setelah terjadi persentuhan antara agama Islam dengan pemikiran-
pemikiran filsafat pada abad VIII M., maka timbullah sikap pro dan kontra 
tentang eksistensi filsafat dalam dunia Islam. Apalagi setelah kajian filsafat 
memasuki dan membahas tentang persoalan metafisika yang bersentuhan 
langsung dengan hakekat aqidah-aqidah yang dibawa oleh agama. Bagi kaum 
filosof Islam serta para pendukung filsafat meyakini tentang hakekat, keluhuran 
dan orisinalitas filsafat, mereka yakin bahwa kebenaran yang dibawa oleh filsafat 
tak diragukan lagi. sehingga mereka tidak ingin mengorbankan filsafat karena 
agama, dan begitu pula sebaliknya tak ingin membunuh filsafat dan agama, 
karena kebenaran yang dibawa oleh keduanya saling menunjang antara satu 
dengan yang lainnya.   
 Sementara itu sebahagian umat Islam khususnya para ahli fiqhi (yuris) 
menolak dan mengecam filsafat, bahkan sebahagian dari mereka menganggap 
bahwa filsafat itu akan membawa kepada kesesatan dan bahkan mengantar 
kepada kekafiran. Akibat kecaman tersebut tampillah para filosof untuk membela 
filsatat dengan berbagai cara dan metode tersendiri baik dengan berupa 
ringkasan, simbolik, kisah atau terkadang pembahasan secara mendetail seperti 
yang dilakukan oleh Ibnu Rusyd itu sendiri.  
 Menurut Abdul Maqsud Abdul Ghani Abdul Maqsud bahwa ada beberapa 
latar belakang kondisional dan beberapa faktor yang mendorong Ibnu Rusyd 
untuk mengadakan rekonsiliasi antara filsafat dan agama serta memecahkannya 
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dengan metodenya yang khusus. Situasi dan faktor terpenting yang dimaksud 
adalah : 
1. Ada beberapa ulama yang membeberkan filsafat seluruhnya kepada 
masyarakat sekaligus pendapat-pendapat para ahli filsafat (filosof) menurut 
pemahamannya sendiri
1
, sehingga muncul pernahaman yang berbeda-beda 
antara ahli filsafat  yang satu dengan yang lainnya. Hal tersebut mempunyai 
pengaruh tersendiri pada beberapa orang sehingga menganggap bahwa filsafat 
yang satu bertentangan dengan filsafat yang lain. Kesalahan persepsi 
mengenai hubungan antara agama dengan filsafat (filsafat) inilah yang ingin 
Ibnu Rusyd hilangkan melalui pendekatan dan rekonsiliasi antara keduanya. 
Hal itu telah ia tegaskan bahwa membeberkan filsafat  kepada  orang yang 
bukan teflnasuk ahlinya akan melahirkan konsekuensi batalnya filsafat  atau 
batalnya agama. Dan dimungkinkan batal kedua-duanya sekaligus.  
Yang tepat adalah tidak membeberkannya kepada khalayak umum, 
kalaupun membeberkan itu sudah terlanjur terjadi maka sekelompok orang 
dari masyarakat umum yang melihat bahwa agama itu bertentangan dengan 
filsafat hendaknya memahami bahwa antara keduanya itu sebenarnya tidaklah 
bertentangan. Begitupun orang-orang yang mengafiliasikan dirinya kepada 
filsafat juga harus tahu bahwa filsafat, itu tidak bertentangan dengan agama. 
Kedua kelompok itu masing-masing harus tahu bahwa sebenarnya mereka 
tidaklah mengerti substansi agama dan filsafat  secara hakiki. Hal itulah yang 
memaksa kami untuk memperkenalkan dasar-dasar agama,  sebab dasar-dasar 
itu bila direnungkan, maka akan didapatkan keterkaitannya yang sangat erat 
dengan filsafat setelah adanya penta’wilan atasnya. Begitu pula pendapat 
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Lihat Abdul Maqsud Abdul Ghani  Abdul Maqsud, Al-Taufi>q Baina al-Di>n Wa al-
Falsafah ‘Inda Falsafah al-Isla>m Fi> al-Andalu>s, Yang Diterjemahkan Oleh Drs. Syarifuddi>n dan 
Ah}mad Faru>q, Filsafat dan agama (Kajian Terhadap Pemikiran Filsafat Andalus Ibnu Masarrah, 
Ibnu Thufail dan Ibnu Rusyd) (Cet. I; Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000), h. 70.  
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orang yang menyangka bahwa filsafat  itu bertentangan dengan agama juga 
harus diberi tahu bahwa dia belumlah dapat menguasai filsafat dan syari>’at. 
oleh karena itulah Ibnu Rusyd mengarang kitab Fas}l al-Maqa>l fi> ma> bain al-
H}ikmah wa al-Syari>‘ah min al-It}t}is}a>l. 
2. Latar belakang kondisi sosio-kultural masyarakat Islam terutama di wilayah 
Andalusia mengharuskan Ibnu Rusyd untuk memadukan antara filsafat dan 
agama. Karena pengikut Maz\hab Ma>liki> yang mendominasi wilayah tersebut 
tidak begitu respek terhadap frlsafat. Bahkan kebanyakan di antara mereka 
bersikap memusuhi filsafat dan menyangka halam untuk mempelajarinya. Hal 
itu tentunya mempunyai pengaruh bagi masyarakat. Gelombang kebencian 
umum terhadap filsafat telah merajalela di antara umat Islam. Gelombang 
kebencian terhadap filsafat itu kian menjadi setelah al-Ghaza>li> melancarkan 
serangan yang gencar terhadapnya. 
Bila para filosof terdahulu yang pernah melakukan rekonsiliasi filsafat 
dan agama telah menghadapi musuh-musuh filsafat yang agresif, maka situasi 
yang dihadapi Ibnu Rusyd ini lebih berat dan keras. Dari satu sisi hal itu 
mengingat adanya otoritas para ahli fiqih aliansi Mazhab Imam Malik dan di 
satu sisi adanya pengaruh yang begitu jauh akibat serangan Imam al-Ghaza>li> 
terhadap filsafat sebab ia mempunyai posisi yang tinggi di tengah-tengah 
kaum muslimin, disamping kitabnya ‚Taha>fut al-Fala>sifah‛ yang berisi 
kritikan terhadap filsafat dan pengkafiran terhadap filsafat mempunyai 
pengaruh yang mendalam bagi berbagai lapisan masyarakat.
2
 Terutama dalam 
lapangan Metafisika (ketuhanan)  al-Ghaza>li>  mengecam kekeliruan pemikiran 
Neo-Platonisme lslam yaitu al-Fara>bi> dan Ibnu Sina dan secara tidak langsung 
mengarah kepada Aristoteles yang menjadi guru kedua tokoh tersebut. 
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Lihat ibid., h. 70-72.   
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Kekeliruan filosof tersebut sebanyak 20 pokok permasalahan (16 dalam 
bidang Metafisika dan 4 dalam bidang Fisika), yang tiga dari kedua puluh 
persoalan tersebut wajib mengkafirkan mereka, karena pikiran-pikiran mereka 
dalam tiga soal tersebut berlawanan sama sekali dengan pendirian kaum 
muslimin, sedangkan yang 17 persoalan  lainnya wajib dinyatakan sebagai ahli 
bid’ah.3 20 persoalan yang dimaksudkan al-Ghaza>li> adalah: 
a. Kekalnya(Qadim) Alam (tidak bermula) 
b. Keabadian (Aba>diyah) alam, masa, dan gerak. 
c. sesungguhnya Allah adalah pencipta alam dan sesungguhnya alam adalah 
produk ciptaan-Nya, ungkapan ini bersifat metaforis. 
d. Demonstrasi/pembuktian mereka tentang eksistensi penciptaan alam. 
e. Demonstrasi/pembuktian mereka dengan argumen rasional bahwa Tuhan 
itu satu dan tidak mungkinnya pengandaian Tuhan (Wa>jib al-Wuju>d). 
f. Penolakan akan sifat-sifat Tuhan. 
g. Kemustahilan konsep genus (jins) kepada Tuhan. 
h. wujud Tuhan adalah wujud yang sederhana, wujud murni, tanpa kuiditas  
atau esensi (Ma>hiyah). 
i. Argumen rasional bahwa Tuhan bukan tubuh (Jisim). 
j. Argumen rasional tentang sebab dan penciptaan alam (hukum alam tak 
dapat berubah). 
k. Demonstrasi/pembuktian mereka dengan mengatakan pengetahuan Tuhan 
selain diri-Nya. 
l. Demonstrasi/pembuktian bahwa Tuhan mengetahui diri-Nya sendiri. 
m. Tuhan tidak mengetahui perincian segala sesuatu (Juz’iyya>t). 
                                                          
 
3
Lihat Al-Ghaza>li>, Al-Munqidz Min al-D}ala>l, yang diterjemahkan oleh Marzuki Akmal. 
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n. Sesunggunya dunia adalah hewan (makhluk hidup) dan mematuhi Tuhan 
dengan gerak putarnya. 
o. Tujuan menggerakkan langit. 
p. Sesungguhnya jiwa-jiwa langit mengetahui partikular-partikular yang 
bermula (al-Juz’iyya>t al-Ha>dis\ah)\. 
q. Kemustahilan perpisahan dari sebab alami peristiwa-peristiwa. 
r. sesungguhnya jiwa manusia adalah benda (jauhar) dengan sendirinya tidak 
menempati ruang, tidak terpatri pada tubuh, dan bukan tubuh. 
s. Jiwa manusia setelah terwujud mustahil akan hancur. 
t. Pengingkaran terhadap kebangkitan jasmani (ba’s\ al-ajsa>d) di akhirat.4 
 Adapun tiga persoalan yang menyebabkan para filosof dipandang kafir 
bahkan wajib dibunuh menurut  al-Ghaza>li>  adalah: 
a. Kekalnya alam (Qidam al-’Alam) yaitu alam tidak berawal. 
b. Tuhan tidak mengetahui perincian atau hal-hal partikular (juz’iyya>t) yang 
terjadi di alam. 
c. Pengingkaran terhadap kebangkitan jasmani.5 
 Adapun masalah-masalah yang dibalik masalah di atas yang berupa 
penafian terhadap sifat-sifat Allah dan pendapat mereka bahwa Allah itu 
hanya mengetahui Zat-Nya sendiri dan tidak lebih dari itu dan apa saja yang 
berkisar pada zat itu sendiri, maka aliran mereka ini mendekati pendapat 
aliran Mu’tazilah sebab contoh yang seperti itu, tidak mesti dikafirkan.6 
 Akibat serangan  al-Ghaza>li>  itu, filosof Cordova (Ibnu Rusyd) itu telah 
menguraikan kesedihan dan keprihatinannya. Sebab rongrongan yang datang 
dari teman sendiri (sesama Muslim) sebagaimana yang ia katakan jauh lebih 
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Lihat Al-Ghaza>li>, Taha>fut al-Fala>sifah, op. cit., h. 86-87. 
 
5
Lihat ibid., h. 307-308.  
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membahayakan dibanding rongrongan yang datang dari pihak musuh (orang-
orang kafir). Hal itu ia maksudkan bahwa filsafat itu sebenarnya partner 
terbaik bagi agama,  dan saudara dekatnya. Jadi rongrongan yang dilakukan 
oleh orang-orang yang menisbahkan dirinya dengan filsafat jelas merupakan 
rongrongan yang menyakitkan, dengan segala permusuhan, kebencian dan 
pertikaian yang terjadi di antara keduanya. Padahal secara fitrah mereka 
berdua ini seharusnyalah saling bersahabat, dan secara esensial saling 
mencintai. 
3. Konflik dan sengketa yang berkepanjangan antara sekte-sekte Islam yang ada, 
sebab masing-masing sekte atau kelompok mengklaim bahwa hanya pihaknya 
sajalah yang benar. Adapun kelompok dan sekte-sekte lain yang tidak 
mempunyai pendapat yang sama dengan mereka dianggap tersesat dan telah 
terlampau jauh berada di luar prinsip-prinsip syari>’at. Karena alasan 
ketersesatan dan ketedauhan ini maka tepat untuk dikatakan kafir atau keluar 
dari agama. Hal ini seperti yang diungkapkan oleh Ibnu Rusyd bahwa manusia 
telah sangat kacau dalam memahami makna agama,  sehingga timbul sekte-
sekte tersesat dan golongan-golongan yang berseberangan. Masing-masing 
melihat bahwa dirinyalah yang tetap berpegang teguh kepada keaslian 
syari>’at. Dan yang menentangnya boleh jadi pelaku bid’ah (heterodoks) dan 
boleh jadi kafir yang halal darah dan hartanya. Hal ini semua jauh dari tujuan 
sya>ri’ (pembuat syari>’at) yang disebabkan oleh kesalahan mereka dalam 
memahami tujuan syari>’at. 
4. Ekstimitas Ibnu Rusyd dalam mencintai Aristoteles, menjunjung dirinya dan 
akalnya. Kekaguman Ibnu Rusyd terhadap Aristoteles ini memang berlebihan. 
Ia menganggapnya memiliki kesempumaan akal dan pendapat yang ma’s}u>m 
(impalibte). Ia telah memberikan komentar terbesar bagi kitab-kitab 
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Aristoteles.
7
 Awal dari kecintaannya terhadap Aristoteles adalah ketika beliau 
mulai menafsirkan karya-karya Aristoteles atas permintaan dari Khalifah Abu 
Ya’ku>b. Aristoteles menurut pendapatnya adalah manusia istimewa dan 
pemikir terbesar yang telah mencapai kebenaran yang tidak mungkin 
bercampur kesalahan. Kadang-kadang manusia salah memahami buku-buku 
Aristoteles, sebagaimana yang dikutip oleh Ibnu Rusyd dari kitab-kitab al-
Fara>bi> dan Ibnu Sina. Dalam beberapa hal Ibnu Rusyd tidak setuju dan 
berbeda pendapat dengan kedua filosof ini dalam memahami filsafat 
Aristoteles. Ibnu Rusyd berkeyakinan bahwa jika filsafat Aristoteles dapat 
dipahami dengan sebaik-baiknya, pasti tidak akan berlawanan dengan 
pengetahuan tertinggi yang mampu dicapai oleh manusia. Bahkan 
perkembangan manusia telah mencapai tingkat yang paling tinggi pada diri 
Aristoteles. Kekaguman Ibnu Rusyd terhadap Aristoteles lebih dari itu, 
sehingga ia menilai seolah-olah ilham Tuhan menghendaki agar Aristoteles 
menjadi teladan bagi otak manusia yang tertinggi dan adanya kesanggupan 
untuk mendekati akal universal. Kekaguman ini dapat dilihat dalam bukunya 
al-T{abi’>ah (Fisika) dan pada beberapa tempat dari kitabnya Taha>fut al-
Taha>fut.8 
Penghormatan yang berlebih-lebihan terhadap Aristoteles dan komentar-
komentar terhadap kitab-kitabnya itulah salah satu faktor yang 
mengakibatkan kaum Muslimin saat itu sangat memusuhinya, menuduhnya 
zindi>q dan telah melenceng dari agama. Barangkali hal ini pulalah yang salah 
satu faktor yang mendorong Ibnu Rusyd menganggap penting rekonsiliasi 
antara filsafat dan agama. Dengan demikian ia dapat menjelaskan bahwa 
antara keduanya sebenarnya tidak ada pertentangan. Dan bahwa ia tidaklah 
                                                          
 
7
Lihat Abdul Maqsud Abdul Ghani Abdul Maqsud, op. cit., h. 73-74. 
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Lihat Hasyimsyah Nasution, op. cit., h. 115.  
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kafir serta keluar dari agama bila ia sangat mengagumi Aristoteles dan 
menjunjurg akalnya, mengomentari kitab-kitabnya selama filsafat itu sesuai 
dengan agama.  
 Inilah faktor-faktor terpenting mengapa Ibnu Rusyd menganggap penting 
rekonsiliasi antara filsafat dengan agama dan mengapa Ibnu Rusyd untuk 
mengokohkan tidak adanya kontradiksi antara kebenaran agama dengan 
kebenaran filosofis.
9
 
 Walaupun Ibnu Rusyd memberikan alasan-alasan dan fakta kuat, akan 
tetapi sebahagian peneliti Barat masih menuduh dan menganggapnya bahrwa ia 
telah mengatakan adanya kontradiksi dua hakekat agama dengan hakekat  ilsafat, 
dan bahwa kontradiksi antara keduanya itu adalah suatu hal yang tidak mungkin 
dihilangkan sebagaimana mereka menuduhnya zindi>q (Heresy) dan atheis (ilha>d). 
Tuduhan-tuduhan ini disebabkan karena orang-orang yang menuduh tersebut 
tidak bisa membedakan antara pendapat Ibnu Rusyd dengan Averroisme Latin 
sekitar apa yang zaman pertengahan dikenal sebagai  problematika ‚truth 
double‛ (kebenaran ganda) yaitu doktrin tentang adanya kontradiksi antara 
kebenaran agama dengan kebenaran frlsafat. Sebagaimana juga disebutkan 
keterbiusan mereka oleh ucapan-ucapan yang selalu digencarkan oleh musuh-
musuh Ibnu Rusyd saat itu dan para ahli fiqhi, sehingga ucapan-ucapan mereka 
gunakan untuk menuduh Ibnu Rusyd dengan zindi>q (heresy) serta keluar dari 
agama tanpa mereka mau menanggapi ucapanucapan itu dengan serius dan 
kritis.
10
 
 Akan tetapi tuduhan-tuduhan zindi>q (heresy) dan atheis (Ilha>d) yang 
ditujukan kepada Ibnu Rusyd tak perlu dipermasalahkan dan didiskusikan yang 
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 Lihatibid., h. 76. 
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hanya akan membuang-buang waktu dengan percuma karena hal itu akan gugur 
dengan sendirinya. Karena tuduhan tersebut muncul hanya karena adanya 
kedengkian dan kebencian yang muncul menguasai hati mereka.  
 Dalam menolak tuduhan-tuduhan yang dipasang di atas hubungan antara 
filsafat dan agama, penulis akan mencoba menjelaskan fakta-fakta dari sikap 
Ibnu Rusyd melalui tulisan-tulisan dan pendapat-pendapatnya. Hal itu 
diharapkan dapat menghilangkan praduga/prasangka yang salah terhadap Ibnu 
Rusyd. Sehingga vonis-vonis atau tuduhan apapun akan tertolak dengan 
sendirinya.  
 Tapi sebelum menjelaskan serta menguraikan fakta-fakta mengenai hal 
tersebut, terlebih dahulu penulis akan mencoba mengekspos standar atau prinsip 
yang dipergunakan Ibnu Rusyd dalam proses rekonsiliasi antara filsafat dan 
agama. Ada beberapa pengkaji mengklaim bahwa asas yang dijadikan pegangan 
dan pujian oleh Ibnu Rusyd dalam memadukan filsafat dan agama adalah 
asimilasi teori Neo-Platonisme yang mengatakan adanya kesatuan kebenaran 
dengan berbagai fenomenanya. Menurut mereka teori inilah satu-satunya 
metodologi yang dikembangkan para filosof muslim pada umumnya, termasuk di 
dalamnya Ibnu Rusyd untuk menjastifikasikan pembahasan-pembahasan filosofis 
mereka, yang menyenangkan para teolog dan mengubah keantimapanan menjadi 
suatu keharmonisan yang esensial (hakiki). Bahkan salah seorang di antara 
mereka, Gautheir, mengklaim bahwa teori tiga tingkatan dan (Naz\ariyah al-
T|abaqa>t Ii al-Adillah) yaitu dalil Burha>ni>yah, Jada>liyah, dan Jada>liyyah yang 
dipergunakan Ibnu Rusyd dalam hal ini adalah teori Yunanisme murni.
11
 
 Mengenai dakwaan ini Dr. Abdul Maqsud Abdul Ghani Abdul Maqsud 
meragukan validitas dakwaan tersebut. Menurutnya hal ini dapat dipastikan 
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dengan jalan penelitian dan penyelidikan di dalam Islam dan dasar-dasar 
ideologisnya suatu asas yang mengizinkan mereka untuk memadukan filsafat 
dengan agama dan melegitimasi kerja mereka dalam hal ini.
12
 
 Selanjutnya Dr. Abdul Maqsud menjelaskan bahwa jika ditelusuri agama 
Islam serta merenungkan sumber-sumbernya, maka kita akan mendapatinya 
sejalan dengan orientasi ‚kesatuan kebenaran‛ dalam arti bahwasanya tidak ada 
pertentangan antara wahyu dengan akal atau antara filsafat dengan agama. 
Walaupun keduanya adalah 2 kebenaran yang memiliki  watak sendiri-sendiri, 
tapi kedua-duanya adalah 2 sarana yang saling melengkapi untuk mengetahui 
hakekat (kebenaran) mayor. Oleh karena itulah Islam sangat menghormati akal 
dan menganjurkannya agar berfikir dan berfilsafat. Sebab berfilsafat secara benar 
dapat mengokohkan agama dan menopangnya. Hal itu sendiri ditegaskan Ibnu 
Rusyd sendiri, sebagaimana yang akan kita lihat. Jadi tidaklah ada permusuhan 
menurut pandangan lslam antara agama dan akal. Sebab sebenarnya keduanya 
adalah jalan untuk mencapai suatu hakekat dan sarana untuk menggapai satu 
tujuan, yaitu kebaikan manusia serta kebahagiaannya.
13
 
 Tentang fakta bahwa filsafat dan agama tak bisa dipisahkan antara satu 
dengan yang lainnya didukung oleh Syekh Muh}ammad Abduh ia mengatakan 
bahwa Al-Qur’a>n telah mempertemukan antara akal (rasio) dengan agama 
pertama-tama kali dalam kitab suci (Al-Qur’a>n) itu sendiri yang diturunkan 
dengan perantaraan lisan Nabi-Nabi yang diutus Tuhan dengan cara terus terang 
yang tak perlu dita’wilkan lagi. Dan telah menjadi suatu ketetapan dikalangan 
kaum Muslimin, kecuali orang yang tidak percaya kepada akal dan agamanya, 
bahwa sebahagian dari kgtentuan-ketentuan agama itu adalah tidak mungkin 
untuk meyakinkmnyq kecuali melalui akal (rasio), seperti mengetahui tentang 
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adanya Allah dan kudrat-Nya mengutus para rasul, tentang iradah (kehendak)-
Nya yang mutlak untuk menentukan siapa yang akan menjadi Rasul itu, dan 
tentang segala sesuatu yang bersangkut paut dengan pengertian kerasulan, seperti 
membenarkan adanya Rasul itu sendiri. Kaum Muslimin berpendapat juga bahwa 
justru agama itu datang untuk mengatasifaham dan pengertian manusia yang. 
berakal, maka adalah hal suatu yang mustahi jika ia membawa sesuatu yang 
bertentangan dengan akal itu. Dengan adanya ketentuan mengenai hukum akal, 
dan terdapatnya ayat-ayat Mutasya>bihah di dalam Al-Qur’a>n, maka hal itu 
merupakan jalan peluang bagi mereka yang suka berfikir, terutama karena 
panggilan agama untuk memikirkan semua makhluk Tuhan, tidak terbatas oleh 
suatu pembatasan dan tidak pula dengan sesuatu syarat apapun jua. Karena 
mengerti bahwa segala pemikiran yang benar akan membawa kepercayaan 
terhadap Allah, menurut sifat-sifat yang telah ditetapkan oleh-Nya dengan tidak 
terlalu menganggap sepi dan tidak pula membatasi fikiran itu.
14
 
Fakta-fakta yang penulis sebutkan tadi menambah keyakinan kita bahwa 
kesesuaian antara akal (rasio) dan agama adalah merupakan pijakan Ibnu Rusyd 
serta filosof Islam umumnya dalam memadukan filsafat dengan agama sejak awal 
pemikiran filsafat Islam. Para filsafat itu sendiri telah menyadari bahwa masing-
masing filsafat dan agama adalah kebenaran yang tidak bertentangan satu sama 
lainnya. Banyak di antara filosof yang menyadari hal itu sehingga mereka dapat 
menyingkap hakekat ini, yang dalam beberapa masa ditutup faktor-faktor 
eksternal yang bukan merupakan karakter filsafat dan bukan karakter agama. 
Faktor-faktor eksternal ini tercermin dalam konflik-konflik yang terjadi antara 
para filosof di satu pihak dan tokoh agama dipihak yang lain sebagai suatu 
konsekwensi dari fanatisme-fanatisme yang sama sekali tidak ada hubungannya 
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Lihat Syekh Muh{ammad Abduh, Risa>lah al Tau>h}i>d, yang di terjemahkan oleh K.H. 
Firdaus A.N,. Risalah Tauhid  (Cet. VIII; Jakarta: Bulan Bintang, 1989), h. 5-6.   
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dengan substansi filsafat maupun substansi agama. Sehingga pada kenyataannya 
penginduksian terhadap histori hubungan antara akal dengan agama dapat 
memberi kejelasan bahwa konflik yang terjadi antara keduanya sehingga 
mengakibatkan pengucilan akal dan intimidasi terhadap kaum intelektual itu 
dikarenakan adanya pengaruh berkumpulnya dua faktor, yaitu : 
1. Ketika para tokoh agama mempunyai otoritas sehingga memungkinkan 
mereka untuk mengintimidasi akal dan kaumnya (intelektual). Meski otoritas 
itu tidak mereka miliki, mereka cukup merasa dengki mengadu domba. 
2. Ketika akal memberanikan dirinya memasuki daerah larangan yang 
dihalamkan oleh para tokoh agama dan menjelajah ufuk-ufuknya sampai 
menyingkap hal-hal yang majhul atau mengingkari hal-hal yang telah 
menejadi tradisi. Namun begitulah justru akal mengantar dirinya karena 
keberanian dan kesadarannya kepada kemarahan musuhnya. Tanpa adanya dua 
hal ini konflik atau benturan antara akal dan agama tentu tidak akan terjadi.
15
 
 Merujuk dari fakta tersebut di atas maka tuduhan terhadap kaum filosof 
Muslim umumnya dan Ibnu Rusyd khususnya tentang satu doktrin kebenaran 
yang bersumber dari Neo Platonisme adalah suatu tindakaan yang tidak memiliki 
alasan dan sandaran yang kuat akan tetapi sebaliknya bahwa metode rekonsiliasi 
filsafat dan agama yang dilakukan oleh para filosof Muslim umumnya dan Ibnu  
Rusyd khususnya tidak merujuk kepada sumber dari luar akan tetapi merujuk 
kepada suatu kaedah yang didukung oleh ruh agama Islam dan dapat meligitimasi 
orientasi mereka. Sementara tuduhan Gautheir terhadap Ibnu Rusyd yang 
menganggap bahwa teori yang dipakainya adalah teori Yunanisme murni, adalah 
merupakan sama sekali tuduhan yang kurang akurat, karena anggapannya bahwa 
teori 3 tingkatan datil itu Gautheir tidak memperhatikan konteks ini dalam dua 
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hal, yaitu tentang format dan esensi. Karena memang secara format ketiga 
tingkatan dali>l tersebut memiliki kesamaan dengan logika Aristoteles, tetapi 
Gautheir tidak melihat esensinya. Secara esensial kita mendapatkan bahwa Ibnu 
Rusyd mengekspos teori tingkatan 3 dali>l ini dalam kitabnya ‚Fas}l al-Maqa>l fi> 
ma> bain al-H}ikmah wa al-Syari>‘ah min al-lt}t}is }a>l‛. Ia berpegang kepada ayat-ayat 
al-Qur’a>n yang s}ah}i>h},yaitu firman Allah (Q.S. An-Nahl/16: 125): 
 
                 ...      
Terjemahnya: 
‚Serulah (manusia) kepada jalan Tuhanmu dengan filsafat  dan pelajaran 
yang baik... (Q.S. An-Nahl/16: 125)‛16 
Dengan merujuk kepada ayat tersebut di atas Ibnu Rusyd mengambil 
keputusan bahwa karena agama kita yang bersifat Ila>hi telah menyeru manusia 
melalui ketiga cara maka tuntutan pembenarannya meliputi segala orang, kecuali 
orang yang memang keras kepala mengingkari hal itu dengan lisannya atau 
memang sengaja mengabaikan kesemuanya sehingga ajakan kepada Allah swr ini 
tidak dapat menembus relung kalbunya.
17
 
 Dengan demikian tuduhan terhadap Ibnu Rusyd bahwa ia mentransper 
teori 3 dalil dari filsafat Yunani murni kurang tepat karena esensinya sangat jelas 
dari Islam yang jelas.  
 Demikianlah asas yang dijadikan sebagai acuan Ibnu Rusyd dan para 
Filosof Islam pada umumnya dalam memadukan antara filsafat dan agama, serta 
bantahan-bantahan atas dakwaan dan tuduhan yang dilontarkan beberapa 
pengkaji dalam konteks ini yang disebabkan karena ketidaktahuan tentang 
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Departemen Agma RI, Al-Qur’a>n dan Terjemahnya (Semarang: Toha Putra, 1989), h. 
421. 
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Lihat Ibnu Rusyd, Fas}l al-Maqa>l fi> ma> bain al-H}ikmah  wa al-Syari >’ah min al-It}t}is}a>l 
(Cet. II; Kairo: Da>r al-Ma’a>rif, 1972), h. 31. 
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hakekat yang ditelitinya. 
B. Rekonsiliasi Fislafat dan Agama Ibnu Rusyd 
 Akibat tuntutan situasi-situasi serta berbagai faktor sebagaiman yang 
telah penulis uraikan terdahulu, maka Ibnu Rusyd yang diberikan gelar sebagai 
Komentator Agung bangkit untuk membela filsafat d.engan memberikan format 
atau pola tersendiri yang berbeda dengan pola atau format filosof sebelumnya. 
Sehingga dianggap unik dalam usaha memadukan filsafat dan agama atau antara 
agama dengan hilvnah atau akal dan wahyu yang oleh sebahagian ahli fiqih 
(yuris) sebagai suatu hal yang mustahil.  
 Ibnu Rusyd mengawali dan merintis usahanya ini dengan mencoba 
meredam rasa kebencian dan sifat memusuhi filsafat, ia mencoba memperbaiki 
citra filsafat yang rusak akibat serangan-serangan al-Ghaza>li>  , dengan meneliti 
pendapat-pendapatnya yang menyerang filsafat dan menghancurkannya satu 
demi satu-Dimana serangan-serangan  al-Ghaza>li>  terhadap filsafat ia tulis dalam 
kitabnya Taha>fut   al-fala>sifah, sementara untuk memperbaiki citra filsafat, Ibnu 
Rasyd membela filsafat dengan menyanggah kitab Taha>fut al-fala>sifah-nya al-
Ghaza>li> dalam kitabnya Taha>fut al-Taha>fut  . 
 Dalam kitabnya Taha>fut al-Fala>sifah,  al-Ghaza>li>  melancarkan kritikan 
yang sangat keras terhadap para filosof dalam 20 masalah yang telah penulis 
sebutkan pada pembahasan yang lalu. Tiga dari ketiga permasalahan tersebut, 
.menurut al-Ghaza>li> menyebabkan orang yang meyakininya dianggap kafir dan 
wajib dibunuh yaitu: pertama, qadimnya Alam; Kedua, Tuhan tidak mengetahui 
perincian atau hal-hal partikuler (juz’iyya>t) yang terjadi di alam; dan ketiga’ 
adalah pengingkaran terhadap kebangkitan jasmani. Sementara itu Ibnu Rusyd 
dalam kitabnya Taha>fut al-Taha>fut membela filosof dari serangan dan 
pengkafiran al-Ghaza>li> dan menunjukkan secara tegas bahwa al-Ghaza>li>-lah yang 
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sebenarnya yang dalam kekacauan pemikiran, bukan para filosof karena salah 
memahami pemikiran meereka (para filosof). Adapun yang akan penulis coba 
angkat dalam pembahasan ini tentang pembelaan Ibnu Rusyd terhadap para 
filosof adalah penjelasan Ibnu Rusyd terhadap al-Ghaza>li> mengenai tiga 
persoalan tersebut yang menurut al-Ghaza>li> akan mengantar kepada kekafiran 
bagi yang meyakininya. 
1. Tentang qadimnya alam 
 Pendapat para filosof tentang alam kekal dalam arti tidak bermula atau 
tidak pernah ada di masa lampau, tidak dapat diterima kalangan teologi Islam, 
sebab menurut konsep teologi Islam Tuhan adalah pencipta. Yang dimaksud 
dengan pencipta adalah yang menciptakan dari tiada (Creatio ex nihilo). Kalau 
alam (dalam arti segala yang ada selain Tuhan) dikatakan qadim, tidak bermula, 
berarti alam bukanlah diciptakan, dengan demikian Tuhan bukanlah pencipta, 
sedangkan dalam Al-Qur’a>n disebut bahwa Tuhan adalah pencipta segala 
sesuatu. Menurut  al-Ghaza>li>  tidak ada orang Islam yang menganut ajaran bahwa 
alam ini (tidak bermula)
18
, alam haruslah Hadit\ (bermula), pendapat seperti inilah 
yang menurut  al-Ghaza>li>  akan mengantar kepada kekufuran.  
 Sedangkan menurut Ibnu Rusyd., perselisihan yang terjadi antara kaum 
teolog (mutakallimu>n) yang diwakili kelompok Asy’ariyah dengan para filosof 
klasik mengenai persoalan apakah alam semesta ini qadim (ada tanpa permulaan) 
atau hadit\ (ada setelah tiada), lebih condong kepada penamaan belaka terutama 
di kalangan sebagian filosof klasik dengan demikian sebenarnya mereka sepakat 
tentang adanya tiga macam wujud. Dua sisi wujud dan satu yang menengahi 
keduanya. Maka mereka sepakat memberikan sebutan nama kepada dua sisi 
wujud itu, dan mereka berbeda pendapat mengenai wujud pertengahan. Adapun 
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Lihat Harun Nasution, Falsafah dan Misticisme dalam Islam, op. cit., h. 38. 
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sisi wujud yang pertama adalah wujud yang diciptakan dad sesuatu diluar dirinya 
sendiri, tapi berasal dari sesuatu yang berbeda, yaitu berasal dari penyebab gerak 
(sebab fa>‘il, officient couse) dan tercipta dari bahan (materi) tertentu serta wujud 
ini keberadaannya didahului oleh zaman. 
Inilah kondisi benda-benda wujud yang tertangkap indera seperti air, 
udara, bumi, hewan, tumbuh-tumbuhan, dan sebagainya. Dan tingkatan wujud ini 
telah disepakati oleh semua fihak, baik para filosof klasik maupun pengikut 
Asy’ari> dalam penyebutannya sebagai muh}dat\ah (tercipta setelah tiada). Sisi 
wujud yang berseberangan dengan sisi tersebut tadi adalah wujud yang 
keberadaannya tidak bersumber atau tercipta dari sesuatu apapun, tjdak 
disebabkan oleh sesuatu apapun juga, dan tidak didahului oleh zaman. Dan ini 
juga disepakati oreh kedua fihak tadi (Asy’ariyah dan filosof klasik), untuk 
menamakannya sebagai yang qadim (ada tanpa permulaan). Dan keberadaan 
wujud ini telah dibuktikan secara burha>n, dan wujud itu adalah Allah swt., 
penggerak segala sesuatu yang ada, pencipta dan penjaganya Maha Tinggi Allah 
dan Maha Tinggi dalam kekuasaan-Nya. 
Adapun sisi wujud yang ada di antara dua sisi wujud tadi adalah wujud 
yang keberadaannya tidak berasal dari sesuatu apapun, tidak didahului oleh 
zaman, akan tetapi keberadaannya disebabkan oleh suatu penggerak dan sisi 
wujud ini adalah alam semesta dengan segala perangkatnya. 
 Mereka semua sepakat tentang adanya tiga sifat ini pada alam semesta. 
Para teolog (Mutakallimi>n) mengakui bahwa zaman tidak mendahului alam 
semesta atau kesimpulan ini memang sesuatu yang tidak mungkin mereka tolak 
lagi, karena menurut mereka zaman adalah sesuatu yang menyertai gerak dan 
benda. Dan mereka juga menyetujui pendapat para filosof krasik bahwa masa 
yang akan datang tidak ada batasnya, demikian pula halnya dengan wujud yang 
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akan datang. Hanya saja mereka berselisih tentang masa lampau dan wujud yang 
telah lalu. para teolog berpendapat bahwa masa lalu itu terbatas sifatnya, 
sebagaimana yang dianut Plato dan para pengikutnya. Tapi Aristoteles 
memandang bahwa masa mendatang dan masa lalu sama-sama tak terbatas 
sifatnya.  
 Sisi wujud yang lain ini, tampak sekali ia memiliki segi-segi persamaan 
dengan wujud aktual yang muh}dat\ dan wujud qadim. Kalangan yang melihat 
lebih mirip ke arah wujud qadim dibanding wujud muh}dat\ dalam wujud ketiga ini 
akan menamakannya sebagai wujud qadim, sedangkan kalangan yang lebih 
melihat dominannya sifat muh}dat\ pada wujud ini akan menamakannya sebagai 
wujud muh}dat\. Padahal wujud ketiga ini tidaklah wujud muh}dat\ atau wujud, 
qadim secara hakiki, karena suatu wujud muh}dat\ yang hakiki pasti akan 
mengalami kehancuran, sedangkan wujud qadim memang hakiki keberadaannya 
dan tidak disebabkan oleh sesuatu. Di antara para filosof itu ada yang 
menamakannya sebagai wujud muh}dat azali,yaitu Plato dan pengikutnya, karena 
bagi mereka masa lalu adalah terbatas sifatnya.
19
 
 Demikianlah Ibnu Rusyd menguraikan tentang pertentangan atau 
perbedaan pendapat antara kaum Teolog dengan para Filosof klasik tentang 
penciptaan alam yang pada dasarnya menurut Ibnu Rusyd, semua pendapat kedua 
kelompok tersebut mengenai alam semesta ini tidaklah sesuai dengan makna 
lahiriyah syari>’at. Sebab jika makna lahiriyah agama itu diteliti dengan seksama, 
maka dari ayat-ayat yang memberitakan tentang proses penciptaan alam semesta 
akan nampak jelas bahwa bentuk alam semesta itu memang benar-benar tercipta 
dari ketiadaan (Muh}dat\ bi al-Haqi>qah), namun wujud  alam itu sendiri (bukan 
bentuk materinya) dan masa terus berkelanjutan pada kedua sisi itu (qadim dan 
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h\udu>t\) tanpa pernah putus20 Artinya bahwa alam ini diciptakan dari sesuatu yang 
memang sudah ada bukan dari tiada (creatio ex nihilo). 
 Pendapat Ibnu Rusyd ini didukung oleh firman Allah (Q.S Hud/11: 7): 
 
                           
         ...     
Terjemahnya: 
Dan dialah yang menciptakan langit dan bumi dalam enam masa, dan 
adalah singgasana-Nya (sebelah itu) di atas air, agar Dia menguji siapa 
diantara kamu yang lebih baik amalnya... (Q.S Hud/11: 7)
21
 
 Menurut Ibnu Rusyd bahwa secara lahiriah ayat ini mengandung makna 
bahwa sebelum adanya wujud langit dan bumi telah ada suatu wujud tertentu, 
yaitu wujud air dan wujud lain yang ada di atas air itu sendiri yaitu singgasana 
(‘arsy) sebagai tahta kekuasaan Tuhan, dan adanya masa tertentu sebelum 
adanya masa ini yaitu masa diciptakannya langit dan bumi. Tegasnya sebelum 
langit dan bumi diciptakan telah ada air, ‘arsy (tahta), dan masa.22 
Di ayat lain Allah berfirman: 
             ...    
Terjemahnya:  
Kemudian menuju kepada langit dan langit masih merupakan asap... (Qs. 
Fus}s}ilat/41: 11)
23
 
 Bila dicermati ayat-ayat sebelum ayat-ayat ini, dijelaskan oleh Allah 
bahwa Ia menciptakan bumi dalam dua masa (hari), dihiasinya dengan gunung-
gunung dan diisinya dengan berbagai makanan. Kemudian barulah Tuhan naik ke 
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Lihat ibid. 
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Departemen Agama RI, op. cit., h. 327. 
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Lihat Ibnu Rusyd, Fashl...., op. cit., h. 43. 
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Departemen Agama RI, op. cit., h. 77. 
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langit yang ada pada waktu itu masih merupakan uap (asap). Disini Ibnu Rusyd 
menafsirkan bahwa secara lahiriah mengandung arti bahwa langit diciptakan dari 
sesuatu yang lain, yaitu uap (asap).
24
 
 
                             
                    
Terjemahnya:  
Dan apakah orang-orang kafir tidak mengetahui bahwasanya langit dan 
bumi itu keduanya dahulu adalah satu yang pada kemudian kami pisahkan 
antara keduanya. Dan dari pada air kami jadikan segala sesuatu yang hidup. 
Maka mengapakah mereka tiada juga beriman? (Qs. Al Anbiya/21 : 30) 
25
 
 Ayat tersebut dapat diberi interpretasi bahwa langit dan bumi pada 
mulanya berasal dari unsur yang sama, kemudian dipecah menjadi dua benda 
yang berlainan. Begitu pula tentang sesuatu yang hidup diciptakan dari suatu 
unsur ana>zir, yaitu air, dalam arti bahwa sebelum adanya alam ini sudah ada 
sesuatu unsur yaitu ‘air’.  
 Dengan merujuk kepada dalil-dalil naqli di atas dapat ditarik kesimpulan 
bahwa sebelum penciptaan langit dan bumi, sudah ada benda lain yaitu air dan 
uap (asap). Dan langit dan bumi itu sendiri diciptakan dari sesuatu yang memang 
sudah ada, yaitu air atau uap, bukan diciptakan dari tiada (creatio ex nihilo). 
Sementara itu tentang kekal dalam zaman yang akan datang sebagaimana 
firman Allah SWT (Q.S. Ibra>hi>m/14: 48) 
 
                                
Terjemahnya: 
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(yaitu) pada hari (ketika) bumi diganti dengan bumi yang lain dan 
(demikian pula) langit, dan meraka semuanya (di padang Mahsyar) 
berkumpul menghadap ke hadirat Allah yang Maha Esa lagi Maha Perkasa. 
(Q.S. Ibra>hi>m/14: 48)
26
 
 Ayat ini bila dicermati lebih jauh menurut Ibnu Rusyd jelas kelihatan 
bahwa langit dan bumi akan ditukar dengan langit dan bumi yang lain. Dari ayat 
ini pula Ibnu Rusyd berpendapat bahwa adanya wujud kedua setelah wujud ini 
(bumi dan langit yang ada sekarang). Dalam arti bahwa alam ini diciptakan tetapi 
diciptakan secara terus-menerus.
27
 Dengan kata lain alam ini kekal 
keberadaannya terus-menerus walaupun mungkin dengan melalui pergantian 
wujud secara berkesinambungan. 
Selanjutnya Ibnu Rusyd berpendapat bahwa benar ada penciptaan dan 
alam ini memerlukan motive power (tenaga penggerak), namun penafsirannya 
berbeda dengan penafsiran kaum teolog. Menurut Ibnu Rusyd penciptaan itu 
terus menerus setiap saat dalam bentuk perubahan alam yang berkelanjutan. 
Semua bentuk alam berubah dalam bentuk baru, menggantikan bentuk lama. 
Pencipta aktif yang terus-menerus inilah yang menurut Ibnu Rusyd patut disebut 
pencipta, dibanding dengan pencipta yang penciptaannya hanya sekali dilakukan 
dan selesai.  
Keabadian alam menurut Ibnu Rusyd dibedakan menjadi dua macam 
keabadiaan, yaitu keabadiaan dengan adanya sebab dan keabadian tanpa sebab. 
Penggerak atau perantara itulah yang menjadi sebab abadinya alam, seperti 
abadinya penggerak itu sendiri. Hanya Tuhan yang abadi tanpa sebab, sedangkan 
alam menjadi abadi tetapi dengan adanya sebab atau perantara.
28
 
 Demikian pula tentang pendapat para teolog mengenai alam semesta, 
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Departemen Agama RI, ibid., h. 387. 
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Lihat Hasyimsyah Nasution, op. cit, h. 123. 
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menurut Ibnu Rusyd bertentangan dengan makna lahir agama,  tetapi mereka 
melakukan penakwilan terhadapnya. Sebab, dalam agama sendiri (Al-Qur’a>n) 
tidak ada yang secara eksplisit yang menegaskan bahwa Tuhan ada bersamaan 
dengan ketiadaan murni (al-’adam al-mahd}) dan memang tidak ada nas} apapun 
mengenai hal ini. Maka bagaimana bisa dibayangkan bahwa dalam kerja ta’wil 
para teolog terhadap ayat-ayat tersebut telah menghasilkan suatu Ijma’.29 
 Apabila dicermati, seorang filosof yang berpegang pada aliran rasional 
pasti berkeyakinan, bahwa segala sesuatu tidak mungkin lepas dari sebab 
rnusabab. Bahkan keyakinan kepada hukum sebab-musabab adalah asas ilmu 
alam dan asas filsafat rasional.  al-Ghaza>li>  dalam upaya memberi jalan bagi 
keyakinan terhadap terhadap kekuasaan Ilahi, ia berusaha merobohkan dalil 
keharusan adanya sebab-musabab bagi segala besuatu. Melalui bukunya Taha>fut 
al-Fala>sifah, ia melancarkan serangan kecaman terhadap para filosof karena 
mereka berpegang pada hukum sebab-musabab. Serangan al-Ghaza>li> itu dijawab 
Ibnu Rusyd bahwa mengingkari sebab-musabab yang dapat dilihat dalam segala 
realitas (al-Makhsu>sa>t) adalah omong kosong. Ladi orang yang membenarkan 
sanggahan al-Ghaza>li> sebab-sebab bukanlah sebagai kepastian, sebagai kebiasaan 
(adat) berarti telah mengingkari apa yang ada dalam hatinya, atau mengakui 
omong kosong untuk meragukan apa yang ada di hadapannya. Untuk itu Ibnu 
Rusyd kemudian mengembalikan soal sebab-musabab kepada empat sebab pokok 
(‘illah) sebagaimana yang dikatakan Aristoteles, yaitu: 
a. ‘Illah ma>ddiyah (material cause, sebab-musabab yang berkaitan dengan 
benda). 
b. ‘Illah s}uwa>riyyah (formal cause, sebab-musabab yang berkaitan dengan 
bentuk atau form) 
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c. ‘Illah fa>‘ilah (efficient cause, sebab-musabab yang berkaitan dengan daya 
guna) 
d. ‘Illah gha>‘iyyah (final cause, sebab musabab yang berkaitan dengan tujuan). 
 Setelah itu Ibnu Rusyd mengatakan bahwa meniadakan semuanya itu 
berarti meniadakan dan menolak ilmu pengetahuan.
30
 Itu berarti secara tidak 
langsung mengingkari realitas yang ada dengan mengatas namakan agama. 
2. Tentang pengetahuan Tuhan  
 Persoalan kedua yang digugat oleh  al-Ghaza>li>  dan dianggapnya dapat 
membawa kepada kekufuran ialah bahwa Tuhan tidak mengetahui perincian yang 
particular (Juz’iyya>t) yang terjadi di alam. 
 Pernyataan yang mengatakan bahwa Tuhan hanya mengerahui tentang 
diri-Nya atau pernyataan yang mengatakan bahwa Tuhan hanya mengetahui 
tentang selain diri-Nya, tetapi pengetahuan-Nya itu bersifat kulli> (global). Bila 
dapat dibenarkan, karena menurut al-Ghazali, setiap yang mau>ju>d ini diciptakan 
karena ‘ira>dah (kehendak-Nya), dan segala sesuatu yang terjadi di alam ini, 
terjadi atas kehendak-Nya, olehnya itu tentulah seluruhnya itu diketahui Tuhan, 
sebab yang berkehendak haruslah mengetaui yang dikehendakinya jadi tentulah 
Tuhan mengetahui segala sesuatu secara rinci.
31
 
 Kalau Ghazali mengatakan bahwa para filosof meyakini Tuhan tidak 
mengetahui perincian atau hal-hal yang particular (Juz’iyya>t)  yang terjadi di 
alam. Berkenaan dengan persolan ini, Ibnu Rusyd menganggap bahwa al-Ghaza>li> 
telah melakukan suatu kekeliruan dalam menilai para filosof. Padahal filosof itu 
jelas berpendapat bahwa Allah SWT mengetahui Juz’iyya>t dengan ilmu yang 
tidak sejenis dengan pengetahuan kita tentang Juz’iyya>t.32  Jadi menurut Ibnu 
                                                          
 
30
  Lihat Ahmad Fuad al-Ahwani, Op. Cit, h. 114-115. 
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  Lihat  Muhammad Yusuf Musa, Bain al-Di>n wa al-falsafah fi Ra’yi ibn Rusyd wa 
falsafah al-as}r al-was}i>t} (Cet. II; Mesir: Da>rul Ma’a>rif, 1968), h. 21. 
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Rusyd peroleh melalui akal dan sifatnya tidak berhubungan langsung dengan 
rincian-rincian (Juz’iyya>t) yang materi itu.33 
 Selanjutnya Ibnu Rusyd menjelaskan bahwa pengetahuan Allah adalah 
merupakan sebab (‘lllah) bagi wujud yang diketahui oleh-Nya yang tidak berubah 
oleh perobahan yang dialami Juz’iyya>t(Particular)34  juga mengetahui apa-apa 
yang akan terjadi dan sesuatu yang telah terjadi. Pengetahuan Tuhan tidak 
dibatasi oleh waktu yang telah lampau, sekarang dan yang akan datang. 
Pengetahuan bersifat qadi>m, yaitu semenjak aza>li> Tuhan mengetahui segala hal-
hal yang terjadi di alam, betapapun kecilnya. Lebih lanjut Ibnu Rusyd 
menjelaskan bahwa istilah dalam pengetahuan, apabila digunakan untuk 
menerangkan ‘ilmu ar-Muh}dat} (ilmu yang baru) dan ‘ilmu al-Qadi>m (llmu 
Tuhan) maka penggunaannya itu semata-mata adalah karena kesamaan nama 
(isytira>k, homonimi) saja. sebagaimana banyak nama yang digunakan untuk hal-
hal yang secara esensial saling berlawanan, seperti kata jala>l untuk arti besar dan 
kecil, dan kata s}ari>m untuk arti terang dan gelap. Karenanya tidak terdapat suatu 
batasan tertentu yang mampu mencakup dua bentuk ilmu sekaligus, sebagaimana 
sangkaan para teolog (al-Mutakallimu>n) yang hidup di zaman kita ini.35 
 Selanjutnya Ibnu Rusyd rnengatakan bahwa para filosof klasik tidak saja 
berpendapat bahwa Allah SWT tidak mengetahui hal-hal yang particular 
(Juz’iyya>t) dengan gambaran model pengetahuan manusia, tetapi juga tidak 
mengetahui hal-hal yang universal (kulliyya>t), karena kulliyya>t yang kita ketahui 
adalah juga efek dari karakter wujud yang ada, sedangkan Ilmu Tuhan tidaklah 
demikian. Sehingga apa yang dicapai burha>n (pembuktian) mengatakan bahwa 
sesungguhnya ilmu Tuhan yang Qadim itu terlalu suci untuk hanya disifati. Jadi 
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memperselisihkan persoalan ini jelas tidak berguna.
36
 Terlebih lagi soal 
pengkafiran terhadap para filosof yang memiliki aqidah yang sama serta taat 
dalam melaksanakan perintah-perintah dalam agama. 
3. Tentang kebangkitan jasmani 
 Persoalan atau masalah yang terakhir sebagai gugatan  al-Ghaza>li>  
terhadap filosof yang menurutnya dapat membawa kepada kekafiran ialah 
pengingkaran terhadap kebangkitan jasmani di akhirat. Di dalam kitab Taha>fut   
al-Fala>sifah-Nya telah mengkafirkan para filosof yang mengatakan bahwa di 
akhirat nanti manusia akan dibangkitkan kernbali dalam wujud rohani, tidak 
dalam bentuk jasmani. Pengkafiran seperti ini, menurut  al-Ghaza>li>  karena 
pendapat para filosof tersebut sangat bertentangan dengan ayat-ayat Al-Qur’a>n 
yang dengan jelas dan tegas menyatakan bahwa manusia akan mengalami 
berbagai kenikmatan jasmani di dalam syurga, atau kesengsaraan jasmani di 
dalam neraka. Ajaran-ajaran Al-Qur’a>n dalam masalah ini tidak dapat 
dita’wilkan.37 
 Dalam membantah gugatan dan vonis al-Ghaza>li>, Ibnu Rusyd 
menandaskan bahwa filosof tidak menolak adanya kebangkitan, bahkan semua 
agama Samawi mengakui adanya kebangkitan ukhra>wi>. Hanya saja sebahagian 
berpendapat bahwa kebangkitan tersebut dalam bentuk rohani, dan sebagian 
yang lain berpendapat bahwa dalam bentuk rohani dan jasmani sekaligus.  
 Ibnu Rusyd sendiri, tidak menafikan kemungkinan kebangkitan jasmani 
bersama-sama rohani, walaupun secara pribadi Ibnu Rusyd cenderung 
berpendapat bahwa kebangkitan di akhirat nanti dalam wujud rohani saja. Karena 
menurutnya kalaupun kebangkitan ukhra>wi> tersebut dalam bentuk fisik, dimana 
ruh-ruh akan menyatu kembali dengan jasad sebagaimana keadaannya semula di 
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dunia, tetapi jasad tersebut bukanlah jasad yang ada dunia itu sendiri, karena 
jasad yang ada di dunia telah hancur dan lenyap disebabkan kematian, sedangkan 
yang telah hancur mustahil dapat kembali seperti semula.
38
 
 Penolakan sebagian filosof tentang kebangkitan jasmani, karena mereka 
menganggap hal itu adalah suatu kemustahilan. Karena unsur-unsur jasmani 
manusia yang telah mati akan diproses oleh alam dengan proses yang sangat 
panjang, yang tidak menutup kemungkinan merubah unsur jasmani yang pertama 
tadi menjadi bagian dari jasmani manusia yang lain. Jadi apabila kebangkitan di 
akhirat manusia dengan bentuk fisiknya yang semula, maka sulit jasrnani 
tersebut untuk sempurna seperti semula. 
 Ibnu Rusyd sendiri dalam sanggahannya terhadap al-Ghaza>li>  
menganggap bahwa pemikiran  al-Ghaza>li>  tentang kebangkitan jasmani terdapat 
pertentangan dengan pendapatnya sendiri. Karena di dalam kitabnya Taha>fut al-
fala>sifah al-Ghaza>li>   mengatakan bahwa kebangkitan tidak hanya dalam bentuk 
rohani. Keterangan ini menurut Ibnu Rusyd bertentangan dengan tulisan al-
Ghazali sendiri dalam bukunya yang lain. Dalam bukunya itu al-Ghaza>li> 
menyebut bahwa pembangkitan kaum sufi akan terjadi hanya dalam bentuk 
rohani dan tidak dalam bentuk jasamani.
39
 Sementara bila dilihat sejarah 
kehidupan al-Ghaza>li>, di akhir hidupnya ia adalah seorang sufi. Dengan demikian 
gugatan al-Ghaza>li> terhadap filosof gugur dengan sendrinya oleh pendapatnya 
sendiri.  
 Sekalipun demikian, Ibnu Rusyd berpendapat bahwa bagi orang awam, 
soal pembangkitan itu perlu digambarkan dalam bentuk jasmani, dan tidak hanya 
dalam bentuk rohani. Karena kebangkitan jasmani lebih mendorong untuk 
berbuat amal dan keutamaan-keutamaan dengan menisbahkan kepada orang 
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banyak. 
40
 
 Jadi persoalan kebangkitan di akhirat bagi Ibnu Rusyd adalah suatu 
masalah dari sekian banyak masalah yang diperselisihkan karena sebahagian dari 
kelompok yang menamakan dirinya ahli burha>n, menganggap persolan ini harus 
diartikan sesuai dengan makna lahirnya ayat, karena pembuktian melalui metode 
burha>n tidak akan membawa kesimpulan yang memustahilkan pegangan makna 
secara lahiriyah, dan ini dipegangi oleh madzhab al-Asy’ari. Sedangkan 
kelompok lain yang juga menekuni metode burha>n melakukan ta’wi >l terhadap 
persoalan tersebut, sekalipun dalam penakwilan mereka bervariasi. Dan dalam 
kelompok ini terdapat di dalamnya al-Ghaza>li>  dan sebahagian besar dari 
pengikut aliran sufistik. Dan adapula di antara mereka yang mencoba 
memadukan interpretasi tersebut. Sebagaimana yang dilakukan oleh al-Ghaza>li>  
dalam beberapa kitab beliau.
41
 
 Selanjutnya Ibnu Rusyd menegaskan bahwa ulama yang melakukan 
kesalahan dalam persoalan ini dapat dimaafkan, dan bila benar patut disyukuri 
atau mendapatkan pahala, selama ia sendiri mengakui adanya Hari Kebangkitan 
dan melakukan interpretasi hanya berkenaan dengan sifat kebangkitan, bukan 
pada wujudnya (eksistensinya). Apabila melakukan penakwilan tidak boleh 
membawanya kepada penafian (peniadaan) akan wujud (Hari Kebangkitan itu 
sendiri). Karena pengingkarannya adalah suatu kekafiran, karena yang demikian 
itu termasuk dalam prinsip syari>’at.42 
 Sementara itu menurut Ibnu Rusyd bahwa orang yang bukan ahli ilmu 
tidak boleh melakukan penakwilan karena akan membawa kekafiran sebab bisa 
menjerumuskan, dan hanya wajib mengimani lahiriyahnya saja. Sementara orang 
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yang memiliki kapasitas dalam penakwilan tidak  membeberkan penakwilannya. 
Karena akan mendorong kepada kekufuran. Olehnya itu hasil pen-ta’wilan hanya 
ditempatkan dalam kitab-kitab burha>n saja, dan hanya ahli burha>n saja yang 
dapat menjangkaunya. Karena bila ta’wilan-ta’wilan itu diajarkan secara bebas 
akan menimbulkan ancaman terhadap agama maupun filsafat, walaupun 
tujuannya baik yaitu untuk memperbanyak ahli ilmu. Tapi  yang terjadi justru 
orang-orang yang merusaklah yang banyak bermunculan. Karena akibatnya 
adalah munculnya orang-orang yang mencela filsafat maupun agama itu sendiri. 
Namun ada pula yang mencoba mensintesakan (memadukan) keduanya. Dan 
inilah yang dituju oleh al-Ghaza>li>  dalam kitab-kitabnya.
43
 
 Demikianlah usaha Ibnu Rusyd dalam rangka membersihkan citra filsafat 
utamanya dari serangan al-Ghaza>li> dan mengembalikan kepercayaan dan 
ketenangan filsafat pada posisinya semula.  
 Setelah itu barulah Ibnu Rusyd berusaha menjelaskan format atau pola 
rekonsiliasinya antar filsafat dan agama. Tapi dalam rekonsiliasinya Ibnu Rusyd 
tidak mengikuti langkah para pendahulunya. Bahkan ia tidak mengikuti filosof 
sezamannya, yaitu Ibnu Thufail yang mengandalkan Hayy bin Yaqdzan sebagai 
seorang tokoh pahlawan yang luar biasa ‚berbakat‛ dalam kisahnya, sehingga 
mengantarkannya kepada pengetahuan hingga mencapai tingkatan tasawuf yang 
paling tinggi dan dapat menyaksikan pengetahuan ilahiyah, dimana 
pengetahuannya setara dengan pengetahuan yang ada dalam wahyu Ilahi. Akan 
tetapi pengetahuan tersebut hanya bisa dicerna oleh orang-orang yang memiliki 
fitrah yang tinggi, seperti yang diturunkan oleh Ibnu Thufail.  
 Usaha rekonsiliasi Ibnu Rusyd ini tidak membatasi diri hanya pada kitab-
kitab filsafat umum, risalah atau kisah seperti pendahulunya. Tapi Ibnu Rusyd 
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membuat pembahasan khusus dalam memecahkan persoalan ini di dalam dua 
karyanya yaitu: Fas}l al-Maqa>l fi> ma> bain al-H{ikmah  wa al-Syari>‘ah min al-
lt}t}is}a>l, dan Al-Kasyf ‘an Mana>hij al-’Adillah fi> ‘Aqa>id al-Millah wa Ta’ri>f ma> 
Waqa’a fi> ha> bi Hasabi al-Ta’wi>l min al-Syubah al-MuzayyiJah wa al-Bida’ al-
Mud}illah. Dalam kitabnya ini ia menjelaskan pendapat dan metodenya. Dalam 
kitabnya yang lain yaitu: Taha>ut al-Taha>fut juga mengekspos sebahagian 
pemikiran-pemikirannya yang berkaitan dengan permasalahan tersebut. Sehingga 
dapat dikatakan bahwa Ibnu Rusyd dalam mengadakan rekonsiliasi antara filsafat 
dan agama ini memiliki keistimewaan dengan geniulitas dan orisinalitasnya. ia 
tidak mencoba mereka-reka dengan mempergunakan kisah dan mengandalkan 
simbol sebagaimana dilakukan Ibnu Thufail. Sebab gaya bahasa yang demikian 
itu tidak memberikan sisi metodologis ataupun sisi filosofis. Sedangkan Ibnu 
Rusyd menghadapi permasalahan tersebut dengan penuh keberanian tanpa 
memperhatikan sanksi-sanksi yang kadang-kadang dilontarkan para musuh 
terutama dari kalangan kaum Literalis (ahli z\ahir) Ini disebabkan karena kesiapan 
dirinya dan keikhlasannya terhadap apa yang ia yakini sebagai kebenaran.  
 Rekonsiliasi antara filsafat dan agama ini Ibnu Rusyd menggunakan 
metode yang disandarkan kepada prinsip-prinsip dan asas. Di antara prinsip-
prinsip dan asas-asas yang paling penting adalah:  
1. Agama mewajibkan belajar filsafat. 
2. Agama memiliki dua makna yakni makna eksetoris dan makna esetoris 
(makna lahir dan makna batin). 
3. Ta’wil adalah suatu keharusan demi kebaikan agama dan filsafat. 
 Ketiga prinsip ini akan penulis uraikan masing-masing secara rinci:  
1. Agama mewajibkan belajar berfilsafat 
 Asas pertama yang diajukan Ibnu Rusyd dalam rnemadukan filsafat dan 
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agama adalah dengan mengeluarkan pemikirannya mempelajari filsafat ini adalah 
perintah yang diwajibkan oleh agama dan ditetapkan oleh syari>’at. Dalam 
mengawali risalahnya Fas}l al-Maqa>l dalam persoalan ini, ia mengajukan 
pertanyaan-pertanyaan apakah mempelajari filsafat dan ilmu logika (mant}iq) itu 
secara hukum (syar’i) diperbolehkan ataukah dilarang? Ataukah justru 
diperintahkan, baik yang bersifat anjuran maupun yang bersifat kewajiban? 
Dalam menjawab pertanyaan-pertanyaan ini, Ibnu Rusyd terlebih dahulu 
memberikan penjelasan bahwa fungsi Filsafat itu adalah mempelajari segala 
wujud yang tampak (al-Mau>ju>da>t) lalu mengambil pelajaran (I’tiba>r) darinya, 
sebagai sarana pembuktian akan adanya Tuhan pencipta yaitu dari kapasitasnya 
sebagai ciptaan, di mana segala wujud yang tampak itu pada dasarnya 
menunjukkan adanya Sang Pencipta dengan jalan mengetahui ciptaan-Nya, dan 
bahwa semakin sempurna pengetahuan mengenai ciptaan itu akan semakin 
sempurnalah pengetahuan mengenaiTuhan Pencipta.
44
 
 Jika yang dimaksud filsafat adalah mengambil pelajaran (I’tiba>r) dari 
segala wujud yang nampak (al-Maujudat)‛ maka tak dapat disangsikan lagi 
bahwa hal tersebut merupakan suatu kewajiban atau sekurang-kurangnya 
merupakan suatu anjuran dari agama,  karena agama sendiri yang mendorong 
manusia untuk merenungkan atau mempelajari seluruh eksistensi, menyeru untuk 
merenungkannya secara rasional dan mencari pengetahuan tentang wujud 
tersebut. Dalam memperkuat alasan Ibnu Rusyd, ia menyatakan bahwa banyak 
ayat-ayat yang termuat dalam Al-Qur’a>n yang merangsang manusia untuk 
berfikir (ber-i‘tiba>r). seperti firman Allah swt: 
 
              
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Terjernahnya: 
‚Maka ambillah pelajaran (berfkirlah) hai orang-orang yang mempunyai 
pandangan (akal budi) (Q.S. al-Hasyr/59: 2).
45
 
 Ayat ini merupakan suatu perintah secara tekstual yang menunjukkan 
wajibnya memahami qiyas  aqli> (analogi rasional) ataupun qiyas  syar’i> (analogi 
Hukum Fiqhi) secara bersama-sama. Firman Allah yang lain: 
                      ... 
Terjemahnya: 
Dan apakah mereka tidak memperhatikan langit dan bumi dan segala 
sesuatu yang ada di dalamnya. (Q.S. al-A’raa>f/7: 185)46 
 Ayat ini adalah nas} yang memberikan dorongan untuk mempelajari 
(meneliti) semua wujud yang ada.
47
 
 Di dalam ayat-ayat lain yang menganjurkan untuk mempergunakan akal 
dan pengamatan terhadap segala yang wujud, seperti Firman Allah:  
                         
Terjemahnya: 
Dan demikianlah kami peintahkan kapada Ibrahim tanda-tanda keagungan 
(Kami yang terdapat di langit dan di bumi) dan kami memperlihatkan agar 
Ibrahim termasuk orang-orang yang yakin (Q.S. al-An’a>m/6: 75).48 
 Ayat-ayat tersebut di atas adalah merupakan dali>l syar’i> yang 
memberikan anjuran untuk mempergunakan akal untuk meneliti (menalar) segala 
wujud yang ada dan masih banyak lagi ayat-ayat yang penulis tidak sebutkan 
karena terlalu banyaknya. 
 Uraian tersebut di atas menjadi penguat bahwa mempelajari filsafat 
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bukanlah larangan agama, tetapi merupakan suatu kewajiban bagi orang yang 
mampu melakukannya. Demikian pula mempelajari ilmu logika (mant}iq) tidaklah 
merupakan suatu larangan, Karena agama atau syara’ telah menganjurkan untuk 
meneliti (menalar) semua wujud dan mengambil pelajaran darinya (I’tiba>r). 
Sedangkan i’tiba>r itu sendiri tidak lebih dari menggali dan mengeluarkan sesuatu 
yang wajib dari sesuatu yang ma’lu>m dari inilah yang kemudian dikenal dengan 
qiyas  (analogi) dalam ilmu mant}iq. 
 Jadi dalam penelitian terhadap semua wujud itu haruslah menggunakan 
qiyas  aqli>. Dan inilah jenis qiyas  yang paling sempurna yang dinamakan 
‚burha>n‛ (bukti demonstratif/pemaparan). Dan ini jenis burha>n yang paling 
tinggi’ Karena burha>n jenis ini dapat memberikan keyakinan. Dalam mengetahui 
burha>n jenis ini mengharuskan seorang Muslim untuk terlebih dahuru 
mengetahui tentang konsepsi-konsepsi qiyas  dengan berbagai jenisnya dan 
syarat masing-masing di antaranya. Ia juga harus tahu kenapa qiyas  Burha>ni> 
(analogi demonstratif) bertentangan dengan jenis-jenis qiyas  yang lain seperti 
qiyas  Jadali> (analogi dialektik), qiyas Khat}abi> (analogi retorik) dan qiyas  
Safsat}ah (analogi sufistik). Jenis-jenis qiyas  inilah yang tidak memberikan 
keyakinan. sebab qiyas-qiyas  tersebut tidak berdasarkan pada premis-premis 
yang pasti dan meyakinkan (muqaddima>t yaqiniyah). Bahkan di antaranya ada 
yang berdasarkan pada premis-premis yang spekulatif seperti qiyas  jadali> 
(analogi dialektik), dan ada yang berdasarkan premis-premis yang masyhur 
seperti qiyas Khat}abi> (analogi retorik) dan bahkan ada yang bertujuan sekedar 
sebagai kamulflase saja seperti analogi sufistik.
49
 
 Jadi menurut Ibnu Rusyd sendiri yang telah memberi semangat untuk 
mengetahui Allah Ta’a>la> dan wujud-wujud ciptaan-Nya melalui proses burha>n 
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(demonstratif). sedangkan seorang yang ingin mengetahui Allah Ta’a>la> dan 
wujud-wujud ciptaan-Nya melalui proses burha>n menjadi keharusan atau sesuatu 
daru>ri> baginya untuk terlebih dahulu mengetahui macam-macam burha>n serta 
dengan syarat-syaratnya, dan dengan kriteria apa suatu Qiyas  Burha>ni>>, berbeda 
dengan qiyas  Jadali>  (dialektik), qiyas  Khat}abi> dan Qiyas  Mughaliti> (sufitik). 
Dan hal ini tidaklah mungkin dicapai oleh seseorang tanpa mengetahui terlebih 
dahulu apa itu yang disebut qiyas  secara mutlak, ada berapa macam qiyas  yang 
mana yang benar-benar qiyas dan mana bukan. Dan hal ini mestahil dicapai tanpa 
mengatahui terlebih dahulu berbagai unsur dari suatu qiyas  dengan mana qiyas  
itu tersusun yaitu premis-premis dan berbagai macamnya.
50
 
 Hal ini berarti bahwa penelitian yang valid terhadap segala yang wujud 
memerlukan pengkajian terhadap ilmu logika (mant}iq) dengan segala konsepsi 
(tasawwura>t), pembenaran-pembenaran (tas}di>qa>t), proposisi-proposisi (al-
qa’d}aya),  premis-premis, analogi dengan segala macam-macamnya, syarat-syarat 
dan nilai-nilai masing-masing. Apabila meneliti scgala wujud adalah wajib, maka 
mempelajari ilmu logika adalah wajib. Karena sebuah penelitian tergantung 
padanya. Padahal sudah dikatakan bahwa adanya sesuatu di mana sebuah 
kewajiban tergantung padanya, maka sesuatu itu juga menjadi wajib.
51
 Ibnu 
Rusyd mengatakan bahwa bagi seseorang yang mengimani agama dan siap 
mentaati perintahnya mempelajari segala wujud sebelum melakukan penalaran 
itu wajib baginya untuk terlebih dahulu harus mengetahui hal-hal semacam ini, 
yang posisinya dalam penalaran sama dengan kedudukan alat-alat (perkakas) 
dalam suatu kerja praktis.
52
 Bila suatu alat adalah sangat substansial untuk 
menyelesaikan suatu kerja praktis sebab kerja tadi sangat tergantung pada 
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keberadaannya, maka llmu mant}iq pun demikian, karena ilmu mant}iq adalah 
instrumen primer untuk penelitian yang valid yang mungkin sekali penelitian-
penelitian tidak akan berhasil tanpanya. Padahal telah dikatakan bahwa ilmu 
mant}i>q  adalah alat yang dapat menjaga akal dari kesalahan berfikir. Di samping 
itu ilmu mant}i>q  adalah sebuah alat bagi semua ilmu. Jadi mustahil bila kita 
memerintahkan seseorang untuk meneliti semua wujud, tapi ia tidak 
diperbolehkan menggunakan alatnya, yaitu ilmu mant}i>q . 
Justifikasi penggunaan mant}i>q atau analogi rasional itu dilanjutkan Ibnu 
Rusyd dengan membandingkan dengan qiyas  di dalam fiqh. Mempelajari qiyas  
Fiqhi adalah suatu keharusan bagi ahli fiqh, karena ia adalah sarana untuk 
mewujudkan Tafaqquh (belajar secara serius dan mendalam) hukum-hukum yang 
diperintahkan kepadanya. Begitu pula mempelaiari analogi rasional adalah wajib 
bagi seorang pemikir atau filosof karena keberadaannya sebagai sarana untuk 
mewujudkan penelitian terhadap semua wujud yang diperintahkan kepadanya. 
Karena kita tidak layak melarang seorang filosof untuk melakukan suatu hal yang 
justru kita perbolehkan bagi ahli fiqh. Mengenai hal ini Ibnu Rusyd mengatakan 
bahwa sebagaimana ahli fiqh dapat menyimpulkan dari perintah agama untuk 
ber-tafaqquh dalam hukum Islam, adanya kewajiban mengetahui silogisme fiqhi 
(al-Maqa>yis al-Fiqhi>yah) dalam berbagai bentuknya, manan yang benar-benar 
qiyas  dan mana yang bukan. Demikian pula bagi seseorang yang ingin mengenal 
Tuhan harus menyimpulkan dari perintah untuk meneliti segala wujud adanya 
kewajiban mengetahui Qiyas Aqli> (analogi rasional) dan berbagai bentuknya. 
Lebih dari itu, ia bahkan lebih patut untuk metakukan hal itu.
53
 
 Jadi pendekatan yang dilakukan Ibnu Rusyd untuk menjastifikasikan 
antara kesibukan seorang filosof dengan analogi rasional pada saat 
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menghubungkan dengan kesibukan seorang ahli fiqh dengan analogi fiqhinya 
adalah pendekatan yang sangat baik. Karena hal tersebut merupakan sesuatu 
yang kontradiktif apabila kita memperbolehkan istidla>l (pencarian dalil) dalam 
fiqhi, sementara kita sendiri justru melarangnya di dalam filsafat. Kalaupun kita 
melakukan hal itu, berarti pendekatan kita sangat bertentangan dengan kaidah-
kaidah berfikir yang sehat. Karena qiyas  yang ada di dalam ‚fiqhi itu tak lain 
hanyalah salah satu jenis Qiyas Aqli>. Karena ahli fiqhi sendiri dalam 
melegitimasi Qiyas  Aqli> dengart firman Allah SWT (Q.S. al-Hasyr/59: 2) :  
   ...           
Terjemahnya: 
... Maka ambillah pelajaran (berfikirlah) hai orang-orang yang mempunyai 
pandangan (akal budi) (Q.S. al-Hasyr/59: 2).
54
 
 Dan mereka mengambil suatu kesimpulan bahwa mengetahui Qiyas  Aqli> 
itu adalah wajib, maka bagi seorang arif atau filosof pun lebih patut lagi 
mengambil ayat tersebut sebagai dalil keharusan menggunakan Qiyas Aqli> 
tersebut.  
 Sementara itu dalam membantah ucapan yang dibuat sebagai kedok bagi 
orang-Orang yang melarang penggunaan analogi rasional yang menganggapnya 
sebagai bid’ah (heterodoks) dengan alasan bahwa penggunaan Qiyas Aqli> 
tersebut tidak ditemukan pada masa generasi Muslim Pertama. Menurut Ibnu 
Rusyd penggunaan analogi semacam itu dalam analogi fiqhi serta berbagai 
bentuknya juga nanti ditemukan setelah generasi Muslim pertama, tapi toh 
nyatanya tak ada seorang pun yang mengaggap bahwa penelitian yang 
menggunakan analogi rasional adalah bid’ah. Sebab analogi rasional itu 
sebenarnya sama persis dengan analogi fiqhi, tanpa adanya perbedaan.  
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 Secara realita kita semua tahu bahwa mayoritas penganut agama (Islam) 
ini mendukung dalam arti tidak menolak (penggunaan) analogi rasional. Hanya 
sedikit saja kaum mulimin yang mengharamkan penggunaannya. Mereka itu 
menurut Ibnu Rusyd adalah segelintir  (sebahagian kecil) kaum literalis (al-
Hasywiyah), yaitu golongan ahli z}a>hir, yang dengan sendirinya atau tertolak oleh 
teks-teks yang ada. 
Bila telah kita sadari bahwa secara hukum (syari>’at), penggunaan analogi 
rasional adalah suatu keharusan (wajib), sebagaimana wajibnya mempelajari 
analogi fiqhi, maka hendaknyalah kita meminta bantuan dengan apa yang 
dikatakan oleh orang-orang terdahulu yang mengembangkan analogi rasional 
dengan segala bentuknya. Sebab khazanah intelektual adalah sebuah struktur 
bangunan yang saling terkait generasi yang datang belakangan. (al-Muta’akhir) 
mengambil faedah dari apa yang telah dikuatkan (ditemukan) oleh generasi 
pendahulunya, bahkan meskipun mereka tidak seagama tidaklah harus menjadi 
penghalang terhadap pengambilan ilmu-ilmu pengetahuan yang sah yang telah 
ditemukan oleh orang-orang Yunani Kuno dan selain dari mereka. Kita 
mengambil contoh dalam hal penyembelihan. Bila dalam ‘alat’ penyembelihan 
kita tidak mensyari’atkannya harus merupakan produk orang yang seagama 
dengan kita, mengapa dalam pengambilan sillogisme rasional (al-Maqa>yis al-
Aqliyah) kita mensyaratkan hanya harus merupakan produk orang yang seagama 
dcngan kita? 
 Jadi kalau memang demikian setiap penelitian terhadap masalah qiyas  
rasional (al-Maqa>yis al-Aqliyah) yang kita butuhkan sebenarnya telah dengan 
sempuma diuraikan oleh orang-orang terdahulu itu. Olehnya itu sangat layaklah 
kita untuk membuka buku-buku mereka itu dan meneliti apa saja yang mereka 
nyatakan dalam hal itu. Bila semuanya benar, maka kita akan menerimanya, dan 
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apabila di dalamnya tidak ada yang  benar, maka kita harus mewaspadainya. 
Apabila kita telah menyelesaikan proses penelitian (penalaran) ini dan kita telah 
memperoleh cukup perangkat (keilmuan) yang membuat kita mampu melakukan 
penelitian terhadap semua wujud yang hadir, maka menjadi kewajiban kita untuk 
melakukan kerja pengembangan terhadap (fenomena) wujud yang hadir itu, 
sesuai dengan proses dan tata cara yang telah kita peroleh dari penciptaan 
(struktur) pengetahuan melalui proses sillogisme demonstratif (al-Maqa>yis al-
Burha>ni>yyah).55 
 Dengan demikian orang-orang yang mempelajari buku-buku orang orang 
terdahulu itu dan mengambil faedah dari sesuatu yang menurut kita benar 
tidaklah berdosa. Begitu pula dalam meneliti buku-buku mereka yang berkaitan 
dengan penelitian tentang segala wujud, mengambil pelajaran darinya dan 
mengambil kebenaran yang kita temukan didalamnya, tidaklah berdosa. Karena 
dalam hal ini generasi yang akan datang kemudian (al-Muta’akhir) harus minta 
bantuan kepada generasi terdahulu (al-Mutaqaddimi>n). Dalam hal ini Ibnu 
Rusyid mengatakan bahwa ‚Kalau ternyata kita telah menemukan dari 
peninggalan para cerdik pandai masa lalu suatu sistem penalaran dan penelitian 
dalam semua wujud yang memenuhi syarat-syarat Qiyas Burha>ni>>, maka kita 
harus pelajari apa yang telah mereka nyatakan dan apa yang mereka telah tulis 
dalam karya-karya mereka mengenai hal itu. Bila sesuai dengan kebenaran akan 
kita terima dengan gembira dan penuh rasa terima kasih, dan bagian-bagian yang 
tidak sesuai dengan kebenaran akan kita sikapi dengan waspada dan penuh 
perhatian, tetapi dengan memahami dan memberikan maaf kepada mereka‛. 56 
 Sebenarnya dalam menerima pengalaman dari orang lain dan mengambil 
kebenaran dari jalan manapun tanpa memandang siapa yang menyatakannya 
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adalah suatu hal yang logis dan sehat. Karena jika seseorang mempunyai 
komitmen dengan. Prinsip ini, tentu akan dapat menerima kebenaran dimana ia 
temukan, baik dalam buku filosof maupun buku-buku lainnya. Karena jika sebuah 
sistem itu sendiri logis, didukung oleh bukti yang Burha>ni> dan tidak 
bertentangan dengan al-Qur’a>n dan al-Sunnah, maka tidaklah layak jika kita 
biarkan dan kita tinggalkan. Karena jika kita tidak mau menerima kebenaran 
hanya karena kebenaran tadi diucapkan oleh orang yang kita tidak percayai, tentu 
hal itu berarti kita telah meninggalkan banyak sekali kebenaran. Karena maksud 
dan tujuan mereka adalah tak lain dan tak bukan hanyalah dengan maksud dan 
tujuan kearah mana agama telah memberi dorongan kepada kita untuk 
mencapainya. Jadi bagaimanapun juga tidaklah layak bagi kita untuk melarang 
orang yang memang ahlinya dalam meneliti buku-buku filsafat atau filsafat milik 
orang-orang Kuno terdahulu. Orang ahli tersebut seperti yang dikatakan Ibnu 
Rusyd adalah orang yang memiliki dua modal kemampuan: pertama, kecerdasan 
alami dan kedua adalah keadilan hukum, kapasitas intelektual dan keutamaan 
moral. Sehingga orang-orang melarang hal tersebut, berarti ia telah menghalangi 
manusia untuk memasuki pintu dimana agama telah menyeru untuk 
memasukinya agar mereka mengenal Allah SWT, dan tentu saia itu merupakan 
puncak kebodohan dan telah menjauhi Allah Ta’a>la.57  
 Argumentasi orang-orang yang telah kontra dengan pendapat di atas, 
yang menyatakan bahwa mengkaji buku-buku filsafat tersebut dapat 
mengakibatkan seseorang menjadi kafir, tersesat dan fatal, dibantah oleh Ibnu 
Rusyd dengan memberi penjelasan bahwa kalaupun sampai terjadi ketersesatan, 
penyelewengan atau mengalami kefatalan setelah mempelajari karya-karya itu, 
karena disebabkan lemahnya kemampuan yang melekat pada dirinya, atau karena 
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ketidakmampuannya mengendalikan diri, atau karena ia tidak menemukan 
pembimbing untuk menjelaskan apa yang terdapat dalam karya-karya itu, atau 
disebabkan ini semua, atau lebih dari satu faktor di antara faktor-faktor di atas. 
Hal ini tentu saja tidak boleh membuat kita menghalang-halangi karya-karya itu 
dipelajari oleh mereka yang memiliki kemampuan untuk mempelajarinya. 
Ketersesatan atau kefatalan yang terjadi dalam konteks ini adalah sesuatu yang 
terjadi secara kebetulan (accidental, Sya’i ard}) yang bersifat internal, bukan 
essential (as}l z\a>ti>) maupun bersifat alami (t}a>bi’i>), sebagaimana seseorang mati 
karena tersedak air bukanlah disebabkan oleh esensi (z\at) air, tetapi disebabkan 
oleh sesuatu bersifat aksidental. Jika kasus itu terjadi tentu tidak berarti 
melarang orang lain untuk meminum air. Begitu pula tersesatnya seseorang atau 
beberapa orang karena mengkaji buku-buku filsafat, bukan berarti kita boleh 
melarang semua orang untuk mengkajinya. Ibnu Rusyd  mengambil perumpaan 
bahwa orang-orang yang melarang mereka yang memenuhi cukup kapasitas 
untuk mempelajari buku-buku filsafat, hanya dengan alasan bahwa ada 
sekelompok orang yang lemah kualitasnya dicurigai telah menempuh jalan sesat 
akibat mempelajari buku-buku filsafat, adalah seperti halnya seseorang yang 
sangat haus ingin minum air tawar dingin tapi dilarang, sampai akhirnya ia 
memenuhi ajalnya karena dahaga, dengan alasan bahwa pernah ada sekelompok 
orang tersedak air itu lalu mereka mati semua. Sungguh kematian karena 
tersedak air itu adalah suatu kasus aksidental, sedangkan kehausan adalah suatu 
faktor yang esensial (z\at) dan pasti (d}aru>ri>).58 
 Dengan demikian, pengkajian dan penelitian secara mendalam terhadap 
buku-buku filsafat atau filsafat bukanlah penyebab seseorang menjadi tersesat. 
Karena penelitian yang sifatnya burha>ni> (demonstratif) adalah mustahil 
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menghasilkan konklusi yang kontradiktif’dengan apa-apa yang terdapat dalam 
Syara’. Sesungguhnya menelaah buku-buku tersebut dan mempelajari 
pengetahuan-pengetahuan serta kebenaran-kebenaran yang pernah dicapai oleh 
pendahulu itu tidaklah pantas untuk dilarang. Karena hal itu tidaklah tergolong 
over intelektualisme. Namun merupakan suatu hal yang telah diperintahkan oleh 
syari’at. Dengan demikian dapat memperluas persepsinya, memperluas 
pemikirannya, membuka mental intelektualnya, dapat mengefisiensikan 
aktivitasnya, dapat mengukurnya, dapat menghasilkan ilmu pengetahuan, dapat 
menemukan jalan untuk memastikan adanya ketidakmenentuan (syubhat)yang 
timbul akibat pengaruh-pengaruh berbagai kebudayaan dan agama yang berbeda-
beda. Tak dapat diragukan lagi bahwa Ibnu Rusyd telah menggunakan kaidah 
metodologis ini, sehingga ia mempelajari filsafat Aristoteles, Plato, Neo 
Platonisme, serta apa yang telah ditulis oleh para pendahulunya yang muslim 
seperti: al-Fara>bi>, Ibnu Sina, Ibnu Bajjah, dan Ibnu Thufail. Ia bukanlah seorang 
muqallid (pembeo) terhadap seorang pun di antara mereka, meskipun ia 
cenderung kepada pendapat-pendapat Aristoteles, tapi ia menjadikan filsafat 
sebagai jalan untuk menggapai kebenaran yang sama-sama diwajibkan oleh akal 
dan syari>’at. Ia juga tidak takut akan resiko buruk atau bahaya yang ditimbulkan 
dari filsafat. Sebab ia percaya bahwa akal sehat tidaklah mungkin mengantarkan 
kepada suatu hakekat yang berlawanan dengan apa yang telah ditetapkan oleh 
agama yang benar yang menganjurkan akal itu untuk meneliti dan berfikir. Sebab 
kebenaran yang satu tidaklah bertentangan dengan kebenaran yang lain, bahkan 
saling bersesuaian dan saling menguatkan. 
2. Agama atau syari’ah memiliki makna eksetoris dan esetoris 
Adanya perbedaan antara agama atau filsafat dengan agama itu 
dikarenakan kapasitas filsafat hanyalah untuk kelas tertentu dari manusia. Kelas 
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elit (at Kha>s}s}ah), ahli naz}ar, dan ahli I’tibar, dan tujuan penelitian hanya satu, 
yaitu mencari dan meneliti kebenaran (hakikat). Sementara agama diperuntukkan 
kepada seluruh lapisan manusia yang bertujuan untuk menyodorkan kebahagiaan, 
memberikan kemanfaatan-kemanfaatan dan mencegah bahaya-bahaya agar tidak 
melanda mereka jika suatu saat terjadi perubahan-perubahan situasi.
59
 
Salah satu sebab sebagaimana yang dikatakan oleh Ibnu Rusyd bahwa di 
dalam nas}-nas} dari al-Qur’a>n dan al-Hadit} terdapat kalimat atau kata yang 
memerlukan ta’wi>l untuk mengetahui makna-makna yang tersembunyi yang 
dikehendaki atasnya, dan ada pula nas}-nas} yang lain yang dikehendaki atasnya 
sesuai makna lahiriyahnya atau dengan perumpamaan-perumpamaan yang lain. 
Sebab dari pembagian agama dari makna eksetoris dan esetoris adalah karena 
disebabkan karena manusia memiliki fitrah dan akal yang berbeda-beda. Dengan 
demikian mereka berselisih (berbeda) dalam segi kesiapan kemampuan dan 
pandangan mereka dalam memahami syari>’at.60 
 Ibnu Rusyd telah menuturkan bahwa di dalam kehidupan manusia ini ada 
hal-hal yang dianggap benar menurut pandangan filsafat, tetapi tidak benar 
menurut pandangan agama secara pasti. Jika mengenai suatu hal pandangan 
filsafat dan agama (agama) bersesuaian, maka akan semakin sempurnalah 
pengetahuan tentang hal ifu dan kebenarannya akan semakin mutlak. Namun-iika 
pandangan agama mengenai suatu permasalahan tentu bertentangan dengan 
pandangan filsafat, maka makna hakiki agama mengenai persoalan tersbut, 
haruslah dicari. Karena agama itu diperuntukkan seluruh tingkatan manusia, 
maka ia harus dipahami dari berbagai segi dan berbagai makna. Hal ini 
menandaskan bahwa agama itu memiliki makna elrsetoris dan esetoris. Nas} 
(teks) agama mempunyai makna yang terdekat yang jelas yang dapat di.langkau 
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oleh seluruh manusia awam samapai elite. Namun ia juga mempunyai arti 
mendalam yang samar dan tidak dapat dijangkau kecuali oleh kalangan tertentu 
atau para bijaksanawan (al-H}ukama>) dan untuk kalangan awam tidaklah wajib 
hukumnya untuk mengetahuinya. Berkaitan dengan ini Ibnu Rusyd mengatakan 
bahwa banyak ulama generasi pertama yang berpendapat bahwa syari>‘ah 
memang mengandung arti lahir (eksetoris) dan makna bathin (esetoris). Dan bagi 
mereka yang kemampuannya kurang memadai guna memahami makna-makna 
itu, tidak diharuskan mempelajarinya.  
Bagaimana mungkin bisa dibayangkan adanya ijma’ mengenai satu 
permasalahan teoritis yang benar-benar sampai ke tangan kita. Padahal kita tahu 
secara pasti bahwa tidak ada dalam sejarah dimana ulamanya tidak seorang pun 
berpendapat bahwa dalam agama itu hal-hal yang tak layak diketahui hakekatnya 
oleh semua orang.
61
 
 Perlu penulis tegaskan bahwa semua, memiliki makna eksetoris dan 
esetoris, tapi hanya beberapa nas} atau lafaz} yang memiliki masing-masing di 
antaranya mempunyai makna eksetoris dan esetoris. Kaum Muslimin telah 
sepakat sebagaimana yang dikatakan oleh Ibnu Rusyd sendiri bahwa lafaz}-lafaz} 
agama itu tidak seluruhnya harus diartikan menurut makna lahiriahnya dan tidak 
pula seluruhnya harus dikeluarkan dari makna lahiriahnya melalui ta’wil. Karena 
adanya makna eksetoris dan esetoris dalam syari’at itu karena diperuntukkannya 
agama kepada seluruh manusia. Karena seperti yang penulis kutip sebelumnya 
bahwa manusia itu berbeda-beda  tingkat fitrah dan inteleknya, dan bertingkat-
tingkat pemahamannya. Sehingga masing-masing memahami agama sesuai 
dengan tingkat pemahamannya. Mereka ini menurut Ibnu Rusyd dikategorikan 
menjadi tiga golongan yaitu: 
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1) Golongan al-Khita>biyyu>n (kelompok retorik), mereka itu adalah golongan 
orang awam yang hanya memiliki dasar pemikiran yang lemah yang hanya 
menerima argumen-argumen retorik (al-Adillah al-Khiot}a>biyyah), 
2) Golongan al-Jadal (kelompok dialektis), yaitu para ulama ilmu kalam (teolog), 
yang diterima oleh semua orang atau sebagaian besar (umum), akan tetapi 
tidak bisa menggantikan atau melebihi ahli al-burha>n yang meyakinkan. Dan 
ini keadaannya lebih baik dari pada kelompok retorik (al-Khata>biyyu>n). 
3) Dan terakhir adalah golongan al-Burha>ni>yyu>n (kelompok demonstratif). 
Mereka ini terdiri dari para filosof yang hanya puas dengan argumen-argumen 
demonstratif.
62
 
 Oleh karena itu metode-metode yang biasa dipergunakan oleh manusia 
untuk melakukan pembuktian ada tiga macam. Ada yang melakukan pembuktian 
(pembenaran) dengan cara ‚ burha>n‛ (demonstratif), ada yang melakukan metode 
jadali> (dialektis). Dan ada lagi yang menggunakan metode khatabi> (retorik).63 
 Dalam menjaga perbedaan kesiapan manusia dalam memahami agama 
maka Allah SWT>. menjadikan untuk agama pada mereka makna lahiriah 
(eksetoris) dan makna bat}iniah (esetoris). Sedangkan mengenai hal-hal yang 
rancu dan mungkin diketahui hanya melalui dalil burha>ni>, maka Allah Swt. telah 
memberi keringanan kepada hamba-hamba-Nya yang tidak mampu mencapai 
dalil burha>n itu, entah karena kondisi alami, pengaruh tradisi atau karena tidak 
adanya kesempatan belajar dengan menyediakan misal-misal atau perumpamaan-
perumpamaan yang disertai seruan agar mereka menerima kebenaran 
perumpamaan-penrmpamaan itu. Karena perumpamaan-perumpamaan itu sangat 
mungkin diterima kebenarannya oleh khalayak ramai dengan dalil-dalil yang 
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umum, yaitu dalil-dalil retorik dan dalil-dalil dialektik inilah yang menjadi 
penyebab adanya dikotomi makna lahir (eksetoris) dan makna batin (esetoris) 
dalam syari>’at. Makna eksetoris adalah perumpamaan. Yang dipermaslahakan 
bagi makna-makna yang tersirat itu, sedangkan makna cksetoris adalah makna-
makna yang tersirat itu sendiri yang tidak munskin dapat diungkapkan selain 
oleh ahli burha>n. Bila kita dapat memahami pengertian sesuatu itu melalui ketiga 
metode tersebut, maka kita tidak perlu membuat permasalahan lagi baginya, dan 
pengertian itu tetaplah benar menurut makna lahiriahnya, sehingga tidak 
dibenarkan adanya takwi>l terhadapnya. Menghadapi makna lahiriah yang 
semacam ini, apabila berkaitan dengan prinsip-prinsip maka si penta’wil 
terancam ‚kekafiran‛. Contohnya apabila dia sampai meyakini tidak ada 
kebahagian atas penderitaan ukhrawi di hari kemudian. Upaya pengta’wilan 
ceroboh itu hanya semata-mata untuk rnemelihara badan dan perasaannya 
sendiri, bahwa ajaran-ajaran semacam itu adalah akal-akalan berlaku untuk 
meyakinkan siapa pun bahwa manusia tidak mempunyai tujuan final selain 
kehidupan biologisnya semata. Jadi memang ada makna eksetoris yang memang 
dalam agama tidak boleh dita’wilkan lagi karena akan mengantar kepada 
kekufuran, khususnya hal-hal yang bersifat prinsipil. Sedangkan hal-hal yang 
tidak prinsipil akan menimbulkan bid’ah (heterodoks).64 
 Ibnu Rusyd telah memutuskan bahwa tujuan utama agama adalah 
mengajarkan semua manusia. Pengajaran agama itu berkenaan dengan 
pembentukan konsep (tas}awwur) dan yang berkenaan dengan pembuktian 
kebenaran konsep tersebut (tas}di>q). Sedangkan metode-metode yang biasa 
dipergunakan manusia untuk melakukan kebenaran itu ada tiga macam: 
a. Metode demonstratif (al-Burha>ni>yyah) 
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b. Metode dialekik (al-Jada>liyyah) 
c. Metode retorika (al-Khit}a>biyyah) 
 Tetapi perlu disadari bahwa tidak semua orang memiliki kemampuan 
menyerap dalil-dalil Burha>ni> (demonstratif). Terhadap dalil-dalil dialektik saja 
sudah ada batasan dalam arti tidak semua orang mampu memahaminya apa lagi 
dalil-dalil demonstratif. Oleh karena itu agama mencakup semua metode 
pembuktian kebenaran (tas}di>q) maupun metode pembentukan konsep 
(tas}awwur). Hanya saja ada metode umum yang sesuai dengan kebanyakan 
manusia. Dalam hal ini Ibnu Rusyd mengatakan, ‚Metode-metode pembuktian 
kebenaran itu ada yang secara umum dikonsumsikan bagi sekelompok besar 
manusia (orang awam), sebagai sarana untuk menerima kebenaran-kebenaran, 
yaitu metode retorik dan metode dialektik. Dalam hal ini, metode retorik lebih 
umum dibandingkan metode dialektik. Adapula metode pembuktian yang secara 
spesifik dikonsumsikan bagi sekelompok kecil manusia, yaitu metode 
demonstratif (al-Burha>ni>yyah). Karena tujuan utama agama adalah memberikan 
porsi perhatian terbesar kepada kelompok luas ummat‛ namun tidak dengan 
melupakan perhatian khusus kepada orang-orang tertentu. Maka sebahagian 
besar metode yang paling sering diungkapkan dalam agama adalah metode-
metode yang secara umum menjadi milik bersama kelompok besar. Manusia 
dalam pembentukan konsep dan pembuktian kebenaran mereka sendiri.
65
 
 Bila seseorang merenungkan kitab suci al-Qur’a>n maka ia akan mendapati 
ketiga metode itu bagi seluruh manusia. Ketiga metode ini dan  juga metode 
khusus adalah metode-metode yang secara umLrm dipergunakalr untuk mernberi 
pelajaran kepada masyarakat awam. Dan orang yang merenungkannya secara 
mendalam akan mendapatkan kejelasan bahwa tidak ada metode-metode umum 
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untuk mengajarkan mayoritas yang lebih utama dari metode-metode yang 
disebutkan dalam kitab suci itu sendiri. Maka barang siapa yang sengaja 
mengubahnya dengan ta’wil yang tidak jelas pada dirinya sendiri. Maka ia telah 
mernbatalkan hikmahnya. dan otomatis juga membatalkan efektivitasnya yang 
dimaksudkan untuk menciptakan kebahagiaan kepada semua orang. Keadaan 
yang ‚sederhana‛ ini jelas sekali tampak pada generasi pertama (umat Islam), 
dan demikian pula generasi (kedua) yang datang setelah mereka. Generasi 
muslim pertama berhasil mencapai keutamaan yang sempurna dan ketakwaan 
(yang sesungguhnya) dengan mempergunakan dalil-dalil (sederhana) itu tanpa 
dibumbui berbagai macam ta’wil, ia tidak akan membeberkannya kepada orang 
banyak.
66
 
 Perlu kita ingat bersama bahwa pengklasifikasian Ibnu Rusyd terhadap 
manusia yaitu elit dan awam adalah bukanlah suatu hal yang mengada-ada, 
karena ide ini telah muncul pada para filosof lslam, bahkan pada golongan-
golongan selama mereka khususnya para sufi (kaum mistik) Dimana pemikiran 
ini telah memainkan peran yang mendasar dalam problematika rekonsiliasi 
filsafat dan agama. Kaum elit bagi Ibnu Rusyd adalah para filosof ahli burha>n 
yang nota bene memiliki hak ta’wil. Berangkat dari situ, maka agama 
memerlukan filsafat dan para filosof karena merekalah yang mampu melakukan 
ta’wil sehingga dapat menguak makna esetoris (bat}in) syara’. 
3. Ta’wil adalah suatu keharusan demi kebaikan syari>’at‛ dan filsafat  atau 
antara filsafat dan agama. 
 Apabila penalaran rasional dan filosofis adalah merupakan suatu 
kewajiban menurut syara’ atau agama sebagaimana yang telah penulis tuturkan, 
maka telah menjadi suatu kewajiban bagi kita untuk mencari ta’wil terhadap nas}-
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nas} yang secara lahiriyahnya tidak bersesuaian dengan-Nya. Menurut pandangan 
Ibnu Rusyd sendiri itu adalah merupakan sesuatu yang pasti, karena apapun yang 
dicapai oleh burha>n (demonstratif) tetapi bertentangan dengan makna lahir teks 
tersebut, maka makna lahir teks tersebut menjadi terbuka untuk menerima 
penakwilan. Dalam hal ini komentator besar (Ibnu Rusyd) itu mengatakan, ‚Bila 
suatu penalaran burha>ni> membawa kepada suatu pemahaman tertentu atas 
mauju>d, maka agama berkenaan dengan hal ini pasti mempunyai dua sikap; tidak 
menyinggungnya sama sekali atau menerangkannya. Kalau agama tidak 
menyinggungnya, maka jelas tidak ada permasalahan lagi di sini. Keberadaannya 
sama seperti penomena hukum yang belum dibicarakan oleh agama yang 
kemudian rnenjadi tugas ahli fiqhi untuk menggali dan rnenyimpulkannya 
(istinba>t}) melalui qiyas syar’i>. Tapi kalau agama rnembicarakannya, maka makna 
tekstual keterangan agama ini bisa jadi akan bersesuaian dengan makna tertentu 
yang di bawah oleh metode burha>n‛ atau justru bertentangan dengannya. Bila 
seuai, berarti tidak pcrlu lagi dikomentari, tapi kalau sebaliknya maka hanruslah 
dicari ta’wilnya atas makna lahir yang dikandung agama itu.67 
 Hal tersebut di atas mengandung arti bahwa merupakan suatu  kewajiban 
untuk memberikan penakwilan teks-teks yang tidak bersesuaian dengan 
pandangan akal sehat. Karena agama tidak mendustakan akal. Kita tidak usah 
heran terhadap pendapat Ibnu Rusyd ini. Sebab sehelumnya  al-Ghaza>li>  telah 
menyatakan pendapat semacam ini, ketika ia menolak pendustaan terhadap akal 
melalui syari>’ah. Karena menurutnya syari>’atsendiri tidak akan dapat dibuktikan 
keberadaannya kecuali dengan akal. al-Ghaza>li> berpesan kepada orang yang 
mengintegrasikannya antara wahyu (al-Manqu>l) dan akal (al-Ma’qu>l) untuk tidak 
sekali-kali rnendustakan bukti-bukti akal. Seperti yang dikatakan  al-Ghaza>li>  
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bahwa akal ini tidaklah dapar berdusta. Kalau kita mengasumsikan 
kedustaannya, barangkali ia berdusta pada saat membuktikan agama . Pada hal 
kita tidak akan dapat mengepal dan membuktikan kebenaran agama sendiri tanpa 
akal.
68
 
Makna ta’wil adalah mengeluarkan pengertian suatu lafaz} (kata) dari 
konotasinya yang‛Hakiki‛ (riil kepada konotasi ‚Maja>zi>‛ (metafor)nya, dengan 
suatu cara yang tiJak merusak atair melanggar tradisi bahasa Arab dalam 
membuat majas (metafor).
69
 
 Ibnu Rusyd juga berpendapat bahwa pencapaian apapun yang dihasilkan 
oleh metode burha>n tetapi bertentangan dengan makna lahir teks agama,  maka 
makna lahir teks tersebut menjadi terbuka untuk mencrima penta’wilan menurut 
aturan main penta’wilan bahasa Arab yang ada. Dan statemen ini tak seorang 
Muslim pun yang meragukannya utau mempertanyakan hal tersebut. Lebih jauh 
lagi Ibnu Rusyd mengatakan bahwa makna lahir apapun juga yang terdapat pada 
teks agama yang secara lahiriah bertentangan dengan suatu makna yang 
disampaikan oleh metode burha>n, kemudian makna lahir agama itu diteliti dan 
ditelaah semua bagaian dan partikelnya, maka pada teks-teks agama itu sendiri 
akan dapat ditemukan kesimpulan-kesimpulan yang secara lahiriah mendukung 
adanya proses penta’wilan semacam itu, dengan kata lain ta’wil.70 
 Yang jelasnya bahwa teks-teks agama itu sendiri seperti yang telah di 
jelaskan tadi terdapat tiga bagian yaitu : 
a. Ada makna agama yang mutlak tidak boleh dita’wilkan, karena bila 
dita’wilkan akan menimbulkan bid’ah bahkan kekufuran, yaitu teks-tcks yang 
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menyangkut hal-hal yang bersifat prinsipil sehingga harus diartikan sesuai 
dengan makna lahiriahnya. 
b. Ada makna agama yang harus dita’wilkan. Karena bila diartikan secara-
lahiriahnya justru menimbulkan atau menyebabkan kekafiran. Dan yang 
paling berhak dalam ta’wil ini adalah ahli burharr. sedangkan yang bukan ahli 
burharz tidak berhak atau dilarang dalam melakukan taat. karena akan 
membawa pula kapada kekafiran, atau bid’ah (heterodoks) bagi rnereka. 
c. Ada makna agama yang menimbulkan keraguan karena belum jelas 
keduclukannya di antara kelompok makna sebelumnya. Sebahagian 
rnenganggapnya harus diartikan sesuai dengan makna lahiriahnya sedangkan 
yang lainnya menganggap harus dita’wilkan. Hal ini terjadi karena bagian 
yang ketiga ini memang rancu. Sehingga bagi ulama yang melakukan 
kesalahan dalam persoalan yang ketiga ini dapat dimaatkan. 
 Salah satu contoh yang masuk dalam persoalan yang ketiga ini adalah 
penjelasan sifat hari kebangkitan (al-Ma’a>d) dan gambarannya serta isinya, Ada 
kelompok yang berpendapat bahwa mengartikannya secara lahiriah adalah wajib. 
Alasannya bahwa tidak ada bukti yang memustahilkan makna lahiriahnya. 
Sementara kelompok lain dari ahli burha>n yang menta’wilkannya, jadi 
tampaknya seorang ulama yang melakukan kesalahan dalam permasalahan ini 
dapatlah ia dimaafkan sedangkan yang benar jelas patut disyukuri dan mendapat 
pahala selama ia sendiri mengakui adanya hari kebangkitan itu dan melakukakan 
intropeksi dan hanya berkenaan dengan sifat hari kebangkitan itu, bukan tentang 
eksistensinya. Juga selama penta’wilan yang dilakukannya tidak membawa 
penegasan akan keberadaan hari kebangkitan itu sendiri. Karena menafsirkan 
kebenaran hari kebangkitan itu sendiri adalah suatu kekeliruan, karena hari 
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kebangkitan itu sendiri adalah termasuk prinsip-prinsip syari>’at.71 
 Jadi menurut Ibnu Rusyd bahwa orang yang bukan ahli burha>n cukup 
mengartikannya secara lahiriah saja, dan penakwilan bagi mereka hanya akan 
mengantar kepada kekufuran. Dari uraian-uraian yang ada, maka jelaslah bahwa 
ta’wi>l adalah suatau keharusan untuk kebaikan filsafat dengan agama, dan untuk 
rnengintegrasikan antara akal dan wahyu (al-Manqu>l) dengan hal-hal yang 
bersifat rasional (al-Ma’qu>l). Tapi ini tidak berarti bahwa manusia harus 
menta’wilkan keseluruhan sesuai dengan kehendaknya, karena justru akan 
menjadi ancaman yang serius bagi filsafat maupun agama sekaligus. Menyadari 
hal ini Ibnu Rusyd membuat undang-undang dan kaidah-kaidah atau aturan-
aturan sebagai pegangan dalam melakukan ta’wi>l. Menurut Ibnu Rusyd 
menjelaskan bahwa sesungguhnya makna-makna yang terdapt di dalam agama 
itu ada lima kelompok yaitu : 
a. Ada makna lahir dari nas} yaitu makna yang dimaksud secara riil dan 
merupakan makna esensi dari makna itu sendiri, dan kelompok ini sccara 
mutlak tak boleh di ta’wilkan. Akan tetapi wajib bagi setiap manusia untuk 
menerimanya sesuai makna lahiriahnya. 
b. Adanya makna lahir dari nas} yang tidak dikchendaki, tetapi hanya merupakan 
misal dan simbol bagi makna yang dimaksud secara hakiki (ril). Akan tetapi 
itu pun tidak dikehendaki apakah itu suatu mis\a>l atau bukan, mengapa secara 
esensial diupayakan yang aggr menjadi simbol dan mis\a>l bagi makna yang 
tersembunyi itu, dan ini terungkap hanya dengan melakukan analogi-analogi 
yang kompleks dan tidak tersambung atasnya kecuali dengan pendalaman 
yang mcmbutuhkan waktu yang termasuk ‚Mutasya>bih‛ yang tidak boleh 
dibahas kecuali untuk para Ulama yang memiliki ilmu yang mendalam. 
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c. Dan terakhir, adanya makna lahir berupa mis\a>l dan simbol untuk makna lain 
yang tersembunyi. Akan tetapi ia tidak dapat diketahui atau dibedakan dengan 
jelas sebagai misal kecuali dengan ilmu yang jauh. Dan manakala kapasitasnya 
sebagai misal telah diketahui, maka akan nampaklah filsafat (mengapa) secara 
esensial ia harus diupayakan sebagai mis\a>l dengan perantaraan ‚ilmu yang 
dekat‛. 72 
 Berdasarkan itulah ada beberapa ta’wil yang sangat tidak layak dijelaskan 
kecuali kepada ahlinya, yaitu yang termasuk dalam kelompok elite (al-Khas}s}ah). 
Ibnu Rusyd mengatakan bahwa hanya suatu bagian saja dari ta’wil ini yang 
dibeberkan kepada mereka yang bukan ahlinya terutama yang bersifat 
demonstratif jelas akan menjerumuskan pihak yang menerima dan memberikan 
penjelasan kepada kekafiran. Karena dalam hal ini tujuan orang yang 
memberikan penjelasan itu adalah membatalkan makna lahiriah dan menetapkan 
makna ta’wil. Jadi, bila ia membatalkan (menegaskan) makna lahiriah di hadapan 
orang yang termasuk ahli elhahir yang padahal belum dapat menerima makna 
ta’wil, maka jelas hal ini akan menjerumuskannya kejurang kekafiran, kalau 
memang ta’wil itu berkenaan dengan pokok-pokok syari>’at.73 
 Berkenaan apa yang dikatakan Ibnu Rusyd di atas, maka sebenarnya  al-
Ghaza>li> pernah berpendapat demikian. Menurutnya, memang kemampuan  
mereka untuk keluar dari arti lahiriah agama dan menyelami suatu hal yang tidak 
mampu mereka jangkau. Sebab bila orang awam bertanya kepada orang yang 
bodoh seperti dirinya tentu akan menambah kebodohannya dan kadang-kadang 
akan menjerumuskannya kepada kekafiran dari sisi yang ia tidak sadari. Jika ia 
bertanya kepada seseorang yang arif pun tentu ia tidak bisa memberi pernahaman 
padanya. yang lebih baik baginya adalah menyibukkan diri dengan ketakwaan 
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dan ibadah, karena jalan ini adalah lebih banyak paedahnya dan lebih selamat 
akibatnya (tidak mengandung resiko).
74
 
 Perlu kita ketahui bersama bahwa Ibnu Rusyd mempunyai komitmen 
besar terhadap akal, sehingga ia sampai berpendapat bahwa akal itu mampu 
rnenggapai setiap hakekat dan ajaran-ajaran yang dibawa oleh wahyu. 
Komitmennya terhadap akal itu bahkan telah mencapai tingkat yang menjadikan 
ia mengharuskan proses penta’wilan terhadap makna-makna lahiriyah nas}-nas} 
agama yang bertentangan dengan penalaran akal, sebagaimana dapat kita lihat di 
atas. Bila suatu ketika ia menegaskan bahwa ada hal yang tidak dapat diketahui 
oleh akal, dan Allah memberitahukan kepada manusia melalui wahyu, maka yang 
ia maksudkan dengan akal disini adalah akal yang sedang mencari petunjuk, yaitu 
identitas akal itu sendiri sebagai akal, bukan akal nabi yang menurut Ibnu Rusyd 
Nabi adalah filosof dapat mengetahui hal-hal tersebut dengan melalui amanat 
akal aktif (al-Aql al-Fa’a>l) atau melaikat pembawa wahyu.75 
 Demikianlah tinjauan umum atau prinsip-prinsip fundamental yang 
menjadi fokus metode Ibnu Rusyd dalam memadukan filsafat dan agama, atau 
filsafat dengan syari>’at. Prinsip-prinsip ini meskipun telah mengatasi 
problematika tersebut dengan format yang masih bersifat global, tetapi 
sesungguhnya telah mencerminkan suatu kaidah teoritis yang dapat digunakan 
untuk mengatasi problematika itu dalam format yang rinci. Tujuan Ibnu Rusyd 
memberikan bukti rasional terhadap kaidah-kaidah yang ia tunjukkan dengan 
gambaran yung rinci itu adalah ingin menjelaskan bahwa kebenaran (hakekat) 
agama tidaklah bertentangan dengan kebenaran (hakekat) akal, ia juga ingin 
segera mengakhiri kritik dan pertentangan antara sektor-sektor Islam yang tidak 
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mempunyai komitmen dengan suatu kaidah atau undang-undang penta’wilan 
nas}-nas} agama,  karena nas} itu menurut kemauannya berdiri tanpa memakai 
metode yang jelas dan pengetahuan yang cukup mengenai faktor-faktor ilmiah 
dan filosofis untuk memadukan antara kaidah-kaidah Islam. 
Ibnu Rusyd ingin meletakkan suatu batasan bagi bersangkutan antar 
golongan-golongan ini dalam menta’wilkan nas}-nas}. Hal itu  menginterpretasikan 
akidah-akidah keagamaan dengan suatu tafsir yang setidaknya dapat diterima 
jika tidak wajib akal. Menurut Ibnu Rusyd ada persesuaian yang sempurna antara 
kaidah-kaidah dengan pendapat-pendapat yang benar yang terkandung dalam 
filsafat itu dapat dibuktikan dengan metode yang rasional. Tentulah perdebatan-
perdebatan sektarian antara kelompok-kelompok Islam itu dapatlah diselasaikan. 
Jika dalam hal ini kita tak bisa mengekspos secara rinci mengenai pembuktian 
secara rasional yang dilakukan Ibnu Rusyd terhadap akidah-akidah keagamaan 
dan rekonsiliasinya anatara filsafat dan agama dengan gambaran yang terperinci, 
maka cukup bagi kita bahwa dalam hal itu ia berpegang teguh pada suatu prinsip 
yang asasi yang ia pegangi dalam membicarakan berbagai obyek permasalahan. 
Prinsip ini adalah perbedaan antara alam yang gaib dan alam wujud yang nyata 
(alam al-syaha>dat). 
Ibnu Rusyd menuturkan bahwa adalah suatu keniscayaan bila alam gaib 
itu berbeda dengan alam yang nyata dan pencipta itu berbeda dengan makhluk. 
Apabila pencipta itu berbeda dengan makhluk, tentu sifat-Nya berbeda dengan 
sifat-sifat makhluk. Dan hal ini mempunyai konsekuensi logis bagi Tanzi>h 
(membersihkan Allah dari segala sifat-sifat makhluk sebagaimana faham 
Mu’tazilah) Hal ini dijelaskan oleh Ibnu Rusyd dengan mengatakan bahwa 
mengenai pembersihan semacam ini, maka itu sesungguhnya telah diserukan oleh 
lebih dari satu ayat al-Qur’a>n yang suci, yang paling jelas diantaranya adalah Q.S 
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al-Syu>ra/26: 11. 
                 
Terjemahnya:  
Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia, dan Dialah yang Maha 
mendengar lagi Maha Melihat. (Q.S. al-Syu>ra/26: 11)76 
 Dalam ayat ini Allah berfirman yang artinya ‚apakah yang menciptakan 
itu sama dengan yang tidak menciptakan‛ ini adalah salah satu bukti  firman 
Allah dalam surah al-Syu>ra ayat 11 tadi bahwa tidak ada  sesuatu apa pun yang 
serupa dengan dia. Karena secara intrinsik semua orang tahu bahwa sang 
pencipta itu tentu memiliki sifat-sifat yang bukan merupakan sifat-sifat sesuatu 
yang tidak dapat  menciptakan apa-apa etau memiliki sifat-sifat yang tidak sama 
dengan sifat-sifat sesuatu yang tidak dapat diciptakan apa-apa. Jika tidak 
demikian, maka yang dapat rnenciptakan itu berarti bukan pencipta. Jika dalil ini 
ditambahkan bahwa makhluk itu bukanlah pencipla, tentu hal ini memberi 
konsekuensi bahwa sifat-sitat makhluk itu tentu tidak terdapat pada pencipta 
atau terdapat di dalam pencipta namun tidak seperti sifat yang dimiliki makhluk. 
Olehnya itu selama syara’ tidak menegaskan adanya persamaan antara pencipta 
(Kha>liq) dengan yang diciptakan (makhlu>q) maka hal ini berarti tidak ada 
persamaan antara sifat-sifat pencipta dengan sifat-sifat yang diciptikan, dengan 
kata lain harus ada  antara gaib dan dengan yang nyata.
77
 
 Pemikiran seperti ini pulalah yang dipergunakan Ibnu Rusyd dalam 
mengamati masala pengetahuan menurut para teolog dan para filsafat. Masalah 
ini bagi Ibnu Rusyd adalah persoalan yang diadakan. Sebab para filosof terdahulu 
tidak pernah membedakan secara tegas antara ilmu ketuhanan dan ilmu 
kemanusiaan. Artinya mereka tidak mempergunakan metode absolut (Thari>qah 
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al-Tanzi>h) sedemikian rupa terhadap sesuatu yang seharusnya mereka lakukan. 
Karena tidak memahami adanya keniscayaan perbedaan ini mereka menerapkan 
beberapa sifat ilmu kedua (ilmu manusia) ke dalam  ilmu pertama (ilmu Tuhan). 
Hal ini justru semakin mengaburkan persoalan dan mengakibatkan kontradiksi 
pemikiran mereka. Begitu pula para teolog yang juga tidak mau membedakan 
antara ilmu Allah swt. dengan indera manusia. Padahal seharusnyalah kedua 
kelompok itu menyadari bahwa membandingkan kedua ilmu tersebut tidaklah 
patut karena ilmu Allah amatlah berbeda dengan ilmu Muhdat|. Jadi kualitas 
hubungan ilmu qadim dengan segala wujud yang ada tidaklah sama dengan 
kualitas hubungan antara segala wujud itu dengan ilmu muh}dat.
78
 
 Jadi itulah ide yang merupakan dasar (asas) yang dipakai Ibnu Rusyd 
dalam rangka memecahkan problematika nilai kebaikan dan keburukan, keadilan 
dan kekurangan, dan problematika-problcmatika yang sejenisnya yang juga 
dijadikan sebagai pegangan-pegangan dalam memecahkan setiap permasalahan 
keagamaan lainnya. Jadi pembuktiannya terhadap persoalan aqidah telah 
memegangi suatu metode yang berdiri di atas akal dan burha>n. Sehingga 
pembuktian yang dilakukan oleh Ibnu Rusyd sangatlah relevan untuk semua 
kalangan. Bukan terhadap suatu kelompok tertentu yang hanya menganggap 
bahwa pihak mereka salah pengetahuan sementata di pihak lain tidak ada atau 
kurang. Dari dasar sinilah kita bisa mengambil suatu kesempurnaan bahwa Ibnu 
Rusyd adalah seorang filosof Muslim terbesar yang menangani problematika 
filsafat dan agama atau agama dengan filsafat  secara filsafat  dan demonstratif. 
Karena ia memberikan batasannya secara detail dalam menawarkan suatu 
penyelesaian yang tergolong baru yang tidak ada pengaruh takhlilnya, dan ia 
menyampaikannya secaru metodologis yang rnula-mula digunakan secara global 
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kemudian secara rinci. Dengan demikian ia dapat mengungguli seluruh filosof 
Muslim yang hanya melalaikan dengan memberikan gambaran secara global 
mengenai persesuaian antara filsafat dan agama atau antara wuhyu dengan akal 
tanpa mencurahkan perhatian untuk memberikan buki-bukti secara partikular 
rnetodologis menurut prespektif mereka sendiri. 
Dari metode dan prinsip-prinsip dasar rekonsiliasi agama dengan filsafat 
yang disodorkan oleh Ibnu Rusyd secera ilmiah ini memberikan kesadaran kita 
bagaimana sikap dan pendirian Ibnu Rusyd yang sesungguhnya mengenai 
korelasi antara filsafat dan agama yang keduanya adalah merupakan dua hakekat 
kebenaran yang tunggal atau dua wajah untuk kebenaran tunggal, sehingga 
keduanya tidak mungkin bertentangan atau berbenturan. 
Pertentangan (paradoks) yang kadang-kadang tampak bagi semua orang 
secara esensial bukanlah kontradiktif yang sebenarnya, sebab kebenaran yang 
satu, sebagaimana yang dikatakan Ibnu Rusyd jelas tidak akan berlawanan 
dengan kebenaran lainnya, bahkan justru saring mendukung dan menguatkan 
posisi masing-masing. Sehingga walaupun berbeda dalam metode 
pengungkapannya, tetapi secara esensial saling bersesuaian. Jadi dalam 
memandang persoalan rekonsiliasi antara agama dan filsafat. 
Filosof Cordova (Ibnu Rusyd) ini tidaklah berat sebeah. Ia tidak 
menjadikan salah satunya melebihi yang lain. Ia juga tidak menjadikan otoritas 
filsafat di atas agama dengan kata lain rnelakukan rasionalisasi terhadap agama, 
seperti sebagian tuduhan yang dituduhkan sebagian orang terhadapnya. Akan 
tetapi Ibnu Rusyd hanya berusaha menjelaskan adanya keterkaitan antara 
keduanya (agama dan filsafat). Menjelaskan bahwa keduanya tidak saling 
bertentangan dan berlawanan. Tapi saling menunjang dan selaras antara satu 
dengan yang lain. 
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C. Kritik Terhadap rekonsiliasi Filsafat dan Agama Ibnu Rusyd 
 Sebagai seorang tokoh pionir Islam terbesar, dan memiliki pamahaman 
yang sangat mendalam, terutama dalam usahanya membela filsafat dari filosof 
dcngan cara melakukan rekonsiliasi antara filsafat dan agama atau akal dan 
wahyu, menimbulkan reaksi dari banyak kalangan. Tentang Ibnu Rusyd, Leon 
Gautheir mengatakan bahwa Ibnu Rusyd adalah seorang tokoh rasional dengan 
sejumlah arti kata. Walaupun demikian ia adalah seorang pemikir yang memiliki 
wawasan yang sangat luas dan taat beragama, suka menentukan macam-macam 
pcrbuatan ibadah dan kcpercayaan-kepercayaan yang sesuai untuk semua lapisan 
masyarakat, kurena dalam keadaan yang demikian itu agama adalah merupakan 
suatu keharusan bagi pemeliharaan untuk ketertiban masyarakat. Bagi filosof 
adalah agama, fikiran dan pembuktian. Ibnu Rusyd menganggap bahwa fiqhi 
tidak lagi mencerminkan jalan ibadah dan lebih dekat kcpada jalan ramai-ramai  
dan kekacauan, para ahli fiqhi tidak berhak untuk dipaksa diam atau mcnghilang. 
Pandangan Ibnu Rusyd memiliki kelebihan dibanding tokoh-tokoh fikir 
sebelumnya yang telah meratakan jalan baginya dengan karangan-karangnnnya 
(para filosof tersebut). Sehingga ia lebih luas pandangannya serta  penalaahannya 
dari pada al-Kindi, al-Fara>bi> dan Ibnu Bajjah, ia lebih teliti dan lebih logis dari 
pada Ibnu Sina. Di mana Ibnu Rusyd mengeritik impian-impian ‘sufinya’ alasan-
alasan fikirannya yang berupa angan-angan dan penenggangannya terhadap 
angan-angan orang awam dan ulama Fiqhi. 
Ibnu Rusyd telah dapat memberikan bentuk yang sempurna terhadap 
filsafat pilihan dari Aristoteles dan plotinus.
79
 Tentang pentakwilan terhadap 
nas}-nas} agama yang bertentangan dengan akal, Gauthier menegaskan bahwa 
filsafat dan agama menurut Ibnu Rusyd tidaklah sama (sebanding). Kedudukan 
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filsafat dengan agama adalah sama dengan kedudukan orang-orang suci dengan 
rakyat jelata. Atau sama dengan kedudukan fikiran yang bersih dengan simbol 
materialnya, dan inilah yang mendorong Ibnu Rusyd untuk menta’wilkan nas}-nas} 
agama, ketika bertentangan dengan filsafat agar rekonsiliasi antara keduanya 
bisa terwujud. Ia juga menegaskan bahwa kitab Fas}l al-Maqa>l telah menjadikan 
agama sebagai pemberi mutlak bagi filsafat.
80
 
 Sementara itu menurut Miquel Acin Palacios setelah menerjemahkan 
beberapa bagian dari buku Taha>fut al-Taha>fut, Fas}l al-Maqa>l dan al-Kasyf an 
Mana>hij al-Adillah ke dalam bahasa spanyol, kemudian diperbandingkan secara 
teliti dengan kata-kata Thomas Aquinas, ia berkesimpulan bahwa Renan telah 
berlebih-lebihan, ketika ia mengira bahwa Ibnu Rusyd adalah seorang rasionalis 
murni. Kenyataan yang jelas bahwa Ibnu Rusyd adalah lawan yang gigih 
terhadap pemikiran yang bebas dan bahwa  pikirannya dalam usaha-usaha untuk 
mempertemukan filsafat dengan agama, ada kemiripan dengan pemikiran 
Thomas Aquinaus, karena Ibnu Rusyd bermaksud menetapkan bahwa akal 
pikiran filsafat atau pembahasan tentang hakekat sesuatu dengan dalil-dalil 
pikiran tidak lain adalah hasil pikiran akan banyak menuntuk kepada keseluruhan 
kebenaran. Oleh karena itu dibutuhkan adanya wahyu ketuhanan. Pertama-tama, 
agar wahyu dapat mengilhamkan semua orang, sampai pun filosof-filosof, kepada 
sebahagian kebenaran-kebenaran metafisika di mana akal fikiran dapat mencapai 
wujudnya tapi bukan pcngertiannya. Oleh karena akal dan wahyu adalah satu, 
maka keduanya tidak mungkin berlawanan, bahkan harus saling membantu. 
Hanya saja karena wahyu melebihi akal, maka dalam keadaan berlawanan 
yang nyata, maka akal harus tunduk kepada agama. Akhirnya Miquer Acin 
patacios mcngatakan bahwa keikhlasan bagi Ibnu Rusyd terhadap agama harus 
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tidak diragukan lagi, dan dalam serangan-serangannya yang dilancarkan terhadap 
golongn Mutakallimi>n tidak melebihi jalan (sunnah) yang bersih.81 
 Sebagaimana diketahui bahwa  al-Ghaza>li>  berpengaruh besar dalam jalan 
fikiran Dunia Timur. Sementara untuk dunia fikir Barat (Eropa) dipcngaruhi oleh 
Ibnu Rusyd. Tentang pengaruh Ibnu Rusyd di Dunia Barat, Anthony Notting 
mengatakan bahwa Kemasyhuran Ibnu Rusyd jauh lebih tinggi di Eropa 
dibanding dengan di Dunia Arab. Bahkan melebihi semua filosof di jamannya, 
dan telah berjasa memberikan tafsiran (interpretasi) buku-buku Yunani kepada 
Dunia Barat, padahal dia sendiri tidaklah pernah membaca satu huruf bahasa 
Yunani itu, tetapi dengan semata-mata bergantung kepada terjemahan bahasa 
Arabnya saja. Dengan itu, dis tdnh nremimpin dan telah melancarkan terbukanya 
zaman skolostik di Eropa.
82
 
 Berkaitan dengan ini pula Faried wajdi mengatakan bahwa: ‚Ajaran-
ajaran Ibnu Rusyd berkembang di Eropa melalui mahasiswa-mahasiswa Eropa 
yang pcrnah menerima kuliahnya. Ajaran-ajaran itu telah melahirkan suatu 
revolusi pcnulisan yang maha hebat yang menyebabkan timbulnya kemajuan 
fikiran dalam abad-abad di belakangnya.
83
 
 Sementara itu Dr. D.G. Murder menamakan ajaran Ibnu Rusyd itu dengan 
‘Averroisme Latin’. Mulder mengatakan bahwa walaupun Averroisme itu 
dilarang oleh Gereja, akan tetapi pengikut-pengikutnya sementara tidak habis-
habisnya. Malahan pada awal abad XIV, suaranya yang nyaring tcrdengar di 
Paris tatkala Johannes dari Jerman menyatakan, gerakan Averroisme agak 
ekstrim. Dikatakannya bahwa Averroisme itu adalah benar, di samping kitab suci 
pun benar. Jadi baginya, ada dua macam kebenaran: satu yang filosof dan yang 
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satu theologis.84 
 Karena ajaran-ajaran Ibnu Rusyd tidak berkembang di Timur maka di 
dunia Barat ia mempunyai pengaruh yang luar biasa, karena karangan-
karangannya yang dibawa oleh mahasiswa-mahasiswa yang pernah belajar 
kepadanya seperti buku kedokteran dan filsafat, sehingga membangkitkan 
kebebasan berfikir. Maka sebagai reaksinya, gereja menentang pendapat-
pendapat Ibnu Rusyd, terutama mengenai qadimnya Alam, kesatuan akal 
manusia, dan musnahnya akal pribadi. Namun Thomas Aquinas sendiri yang 
banyak mengeritik ibnu Rusyd, telah banyak mengikuti sistem pembahasannya 
dan mengambil teori-teorinya. 
Luigi Renaldi mcngatakan bahwa ‚Di antara jasa umat Arab (umat Islam) 
terhadap kami ialah bahwa mereka telah banyak memperkenalkan filosof-filosof 
Yunani kepada kami dan mereka mempunyai sumbangan yang besar bagi 
kebangunan filsafat di kalangan orang-orang Masehi. oleh karena itu ia 
mempunyai kedudukan yang tinggi, baik di kalangan kaum Muslimin maupun 
orang-orang Masehi. Jangan pula kita lupakan bahwa Ibnu Rusyd adalah pencipta 
fikiran bebas. Ia pula merindukan filsafat, cinta kepada ilmu, memuja keduanya, 
dan mcngajarkannya kepada murid-muridnya dengan kemesraan dan kegairahan 
yang kuat. la pula yang mengeluarkan kata-katanya yeng terkenal kctika hcndak 
meninggalnya: ‚Akan mati rohku karena matinya fisafat.85 
 Sementara itu Dr. Abdur Maqsud Abdul Ghani Abdul Maqsud dalam 
menyikapi tuduhan Ghauthier yang menyatakan Ibnu Rusyd telah menjadikan 
agama sebagai pembeo mutlak bagi agama karena penakwilan nas}-nas} yang 
bertntangan dengan agama bahwa: ‚pendapat tersebut adalah pendapat yang 
berlebih-lebihan dan keterlaluan. Tidaklah benar bahwa pendapat tentang proses 
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pentakwiran terhadap nas}-nas} berarti penundukan terhadap agama dan fllsafat’ 
Adanya ta’wil itu karena agama atau agama   diperuntukkan bagi semua 
manusia, baik awam maupun elite. Masyarakat awam cukup memahami makna 
lahiriahnya saja sementara orang elit (khawa>s}) boleh menakwilkan untuk 
menemukan hakekat. Jadi persoalan ini tidak lebih dari sekedar menjaga 
perbedaan kemampuan, dan kapasitas.
86
 Dalam arti bahwa tingkatan-tingkatan 
manusia dalam memahami nas} itu berbeda-beda tergantung dari tingkat 
kecerdasannya. 
 Sementara itu dalam menjawab tuduhan terhadap Ibnu Rusyd tentang 
adanya kontradiksi dua hakekat (filsafat dan agama) menurut Dr. Abdul Magsud 
itu tidaklah benar karena hal itu dikarenakan kemungkinan tidak adanya 
perbedaan pendapat antara pendapat Ibnu Rusyd dengan memperburuk image 
terhadap tokoh ini, dengan melekatkan tuduhan padanya dan sekedar mencari 
muka.  Hal ini senada dengan ungkapan Henry Corbint bahwa: Adalah suatu 
pendapat yung berlebihan untuk mengaitkan Ibnu Rusyd dengan ‚Dualisme 
Kebenaran‛ dan bahwa doktrin populer tentang kebenaran Ganda (al-Haqi>qah al-
muzdajah) adalah praktis merupakan rajutan Averroisme latin.87 Pernyataan ini 
pula yang menjadi penegasan bahwa Averroisme Latin bukalah suatu aliran atau 
gerakan yang membawa pemikiran dan filsafat Ibnu Rusyd secara murni, dan 
besar kemungkinan ajaran-ajaran Averroisme Latin banyak yang bertentangan 
dengan pemikiran-pemikiran maupun filsafat Ibnu Rusyd. Apalagi Averroisme 
Latin yang berkembang tidak seaqidah atau berbeda agama dengan Ibnu Rusyd 
yang beragama Islam sementara Averroisme Latin kebanyakan beragama 
Kristen, Yahudi dan mungkin Atheis. 
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BAB IV 
MASA DEPAN FILSAFAT ISLAM PASCA IBNU RUSYD 
A. Filsafat Islam pada Masa Ibnu Rusyd 
Perkembangan filsafat Islam pra-Ibnu Rusyd sebenarnya sudah mengalami 
pasang surut. Ada masa dimana filsafat dapat diterima oleh masyarakat, hal ini 
ditandai dengan bermunculannya para filosof Muslim terkemuka seperti al-Kindi, al-
Farabi, Ibnu Sina dan lain sebagainya. Tapi setelah kedatangan al-Ghaza>li> yang pada 
awalnya berusaha mencari dan menggapai kebenaran melalui filsafat, tapi karena  
tidak menemukan kebenaran yang diinginkannya sehingga meninggalkan filsafat dan 
mencari kebenaran dengan cara yang lain yaitu dengan melalui jalan kesufian. Yang 
pada klimaksnya al-Ghaza>li> menganggap bahwa ajaran-ajaran kefilsafatan akan 
membawa kesesatan.hal ini berdampak pada surutnya keinginan ummat Islam pada 
masa itu untuk mengkaji filsafat. 
Kritikan al-Ghaza>li>  yang tajam ditulis secara rinci dalam kitabnya Taha>fut 
al-Fala>sifah, dimana ada dua puluh kesalahan di antara kesalahan yang dilakukan 
oleh para filosof dengan pendapatnya, sebagaimana yang telah penulis uraikan pada 
pembahasan sebelumnya, yaitu: 
1. Kekalnya (Qadi>mnya) Alam (tidak bermula dan tidak berakhir) 
2. Keabadian (‘Aba>diyah)  alam, masa dan gerak 
3. Sesungguhnya Allah adalah pencipta alam dan sesungguhnya alam adalah produk 
ciptaan-Nya, ungkapan ini bersifat metaforis 
4. Pembuktian mereka tentang eksistensi penciptaan alam 
5. Pembuktian mereka dengan argumentasi rasional bahwa Tuhan itu satu dan tidak 
mungkinnya pengandaian Tuhan (wa>jib al-Wuju>d) 
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6. Penolakan atas sifat-sifat Tuhan 
7. Kemustahilan konsep genus (jins) kepada Tuhan 
8. Wujud Tuhan adalah wujud yang sederhana, wujud murni, tanpa quiditas atau 
esensi (ma>h}iyah) 
9. Argumen rasional bahwa Tuhan bukan tubuh (jisim) 
10. Argumen rasional tentang sebab dan penciptaan alam (hukum alam tak dapat 
berubah) 
11. Pembuktian mereka dengan mengatakan bahwa pengetahuan Tuhan selain diri-
Nya 
12. Pembuktian bahwa Tuhan mengetahui diri-Nya sendiri 
13. Tuhan tidak mengetahui perincian segala sesuatu (juz’iyya>t) 
14. Sesungguhnya dunia adalah hewan (makhluk hidup) dan mematuhi Tuhan 
dengan gerak putarnya 
15. Tujuan menggerakkan langit 
16. Sesungguhnya jiwa-jiwa langit mengetahui partikular-partikular yang bermula 
(al-juz’iyya>t al-ha>dis|ah) 
17. Kemustahilan perpisahan dari sebab alami peristiwa-peristiwa 
18. Sesungguhnya jiwa manusia adalah benda (jauhar) dengan sendirinya tidak 
menempati ruang, tidak terpatri dalam tubuh, dan bukan tubuh 
19. Jiwa manusia setelah terwujud mustahil akan hancur 
20. Pengingkaran terhadap kebangkit jasmani di akhirat. 
             Tujuh  belas pendapat menjadikan bid’ah dan tiga pendapat menjadikannya 
kafir. Ketiga persoalan yang mengantar kepada kekafiran di maksud itu adalah: 
1. Alam itu qadi>m,  
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2. Ilmu Tuhan tidak meliputi hal-hal yang kecil (juz’iyya>t) 
3. dan  tidak ada kebangkitan jasmani.1 
 Sosok al-Ghaza>li>  sangat berpengaruh pada pemikiran dunia Islam. Bahkan 
dengan karya-karyanya yang bersumber dari al-Qur’a>n dan hadis menjadi jawaban 
bagi metode penelitian para filosof Muslim yang sebelumnya para filosof 
menghasilkan karya yang bertentangan dari dalil naqli> dan ‘aqli>. 
 Kehadiran al-Ghaza>li>  membawa dampak yang positif bagi kalangan filosof 
serta generasi Islam pada umumnya dengan karya serta ajaran-ajarannya dapat 
dijadikan h}ujjah, pemikiran dunia Islam pada umumnya bahkan ketenaran al-Ghaza>li>  
diakui oleh dunia Barat. Banyak karyanya yang diterjemahkan pada bahasa-bahasa 
Eropa. Tetapi tidak dapat dipungkiri pula bahwa kedatangan al-Ghaza>li>  dengan 
karya-karyanya yang menyerang filosof sangat merugikan perkembangan khazanah 
Ilmu pengetahuan karena dibatasinya ruang gerak akal dalam mengkaji dan 
menyikapi perkembangan jaman yang selalu berubah dan tak dapat dihentikan oleh 
siapapun. 
Kedatangan Ibnu Rusyd setidaknya memberikan nuansa baru dalam dunia 
pemikiran Kefilsafat Islam. Salah satu karyanya yang terkenal di antaranya adalah 
Taha>ut al-Taha>fut sebagai jawaban dari buku Taha>fut al-Fala>sifah  karya al-Ghaza>li>. 
Ibnu Rusyd adalah tokoh yang terkenal sebagai filosof yang berupaya mencari 
persesuaian antara filsafat atau h{ikmah dengan agama atau syari>’at. Ia juga adalah 
filosof yang menjawab kedua puluh tuduhan  yang diajukan kepada para filosof oleh 
al-Ghaza>li>  yang tiga isu paling sentral diantaranya adalah tentang keabadian alam, 
                                                 
1
Lihat:: Abu H}a>mid al-Gaza>li>, Taha>fut al-Fala>sifah, (Cet.1; Mesir: D>a>r al-Ma’a>rif,1976) h. 
86-87 
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Tuhan tidak memiiliki pengetahuan partikular dan Hari kebangkitan. al-Ghaza>li>  
mengkafirkan para filosof dengan tiga isu tersebut dan Ibnu Rusyd menjawab 
tuduhan itu dalam kitabnya Fas}l al-Maqa>l dan Taha>fut al-Taha>fut yang sebahagian 
besar sudah penulis uraikan pada bab yang lalu. 
Menurut Ibnu Rusyd, perselisihan yang terjadi diantara para filosof dan 
teolog itu sebenarnya hanya disebabkan oleh kesalah pahaman dari penggunaan kata 
saja, yakni dari sisi verbal dan semantic, yang biasanya para filosof dan teolog 
melakukan pentakwilan atas ayat-ayat al-Qur’a>n yang mutasya>biha>t dan 
menghasilkan suatu ijtihad yang berbeda. Meskipun ijtihadnya berbeda, tapi pada 
dasarnya mereka itu sama-sama bersumber dari al-Qur’a>n, hanya saja mereka itu 
mengambil dari dua sisi yang berbeda. Seperti uang logam. Dari kedua sisi, uang 
logam terlihat berbeda. Tapi intinya tetap ada pada uang logam itu. Sehingga 
sebenarnya perbedaan antara para filosof dan teolog tidak terlalu kontras, maka dari 
itu tidak pantas jika harus berujung dengan pengkafiran. 
Ibnu Rusyd juga menerangkan soal tingkatan-tingkatan manusia menurut 
syari’at yang terdiri dari 3 tingkatan. Selain itu ia juga menerangkan soal kesesuaian 
antara filsafat dan agama dengan metode paritas kebenaran (Double Truth/ 
Kebenaran Ganda). Ia ingin membuktikan bahwa sebenarnya filsafat Aristoteles itu 
tidak bertentangan dengan Ajaran Islam. 
Sekalipun Ibnu Rusyd sangat terpengaruh dengan pikiran Aristoteles 
bukanlah berarti ia sangat memahami pikirannya. Karena ia tidak mendalami bahasa 
Yunani, dimana buku-buku Aristoteles ditulis dalam bahasa itu. Ia memahami 
pikiran-pikiran Aristoteles atas bantuan buku-buku terjemahan dan buku-buku 
ulasan para ahli. Al-’Ira>qi> menyatakan: ‚Oleh karena Ibnu Rusyd tidak mengenal 
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bahasa Yunani maka ia mempergunakan terjemahan-terjemahan karya para ahli 
seperti Hunain bin Ish}a>q, Ish}a>q bin Hunain, Yah}ya> bin ‘Adi>, dan Abu Basyar Mata‛.2 
Para penerjemah tersebut meskipun bukan beragama Islam (beragama Yahudi) tetapi 
kecintaannya terhadap Ilmu khususnya Filsafat Islam  sehingga Ibnu Rusyd 
menjadikan partner dalam kajian-kajian kefilsafatan khususnya filsafat klasik  
(Yunani). 
 Ibnu Rusyd berusaha keras untuk menjelaskan pikiran-pikiran Aristoteles 
yang masih gelap atau samar dan membandingkannya satu sama lain. Namun 
demikian, ia tidak terhindar dari kesalahan-kesalahan yang pemah dialami oleh 
orang-orang sebelumnya dan tidak dapat membersihkan Filsafat Aristoteles dan 
unsur-unsumya yang bukan asli. Hal ini dapat dipahami, kalau diingat bahwa 
terjemahan-terjemahan yang dipakainya itu tidak sanggup menyatakan dengan teliti 
terhadap pikiran-pikiran Aristoteles yang terdapat dalam bahasa Yunani, terutama 
pikiran-pikirannya yang pelik, yang hingga sekarang masih diperselisihkan 
penafsirannya di kalangan pengulas Aristoteles. Bagaimana pun juga, Ibnu Rusyd 
bukan hanya sekedar pengulas, melainkan ia juga seorang filosof. yang mempunyai 
kepribadian sendiri dan kebebasan berpikir sesuai dengan ciri akal manusia 
sebelumnya.  
 Ketika mula-mula memasuki lapangan fiIsalat, ia tidak bermaksud 
membentuk suatu aliran fiIsalat sendiri, karena kekagumannya terhadap Aristoteles 
demikian besarnya, sehingga dianggapnya sebagai contoh kesempurnaan, dan ia 
berpendirian bahwa setiap usaha ke arah pembentukan suatu aliran Filsafat 
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Lihat Hasyimsyah Nasution, Filsafat Islam (Cet. I; Jakarta: Gaya Media Pratama, 1999), h. 
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sesudahnya tidak akan berguna, karena setiap orang yang mengusahakan demikian, 
selalu mengalami kegagalan, disebabkan hanya karena Aristoteles semata-mata yang 
terpilih oleh Tuhan untuk memiliki Filsafat. Karena itu ia hanya bermaksud 
mengabdikan hidupnya untuk menjelaskan Filsafat Aristoteles dan pikiran-
pikirannya yang sukar dipahami.
3
 Hal ini pulala yang menyebabkan sehingga Ibnu 
Rusyd dapat dikategorikan sebagai salah seorang filosof Parepatetik. 
 Ibnu Rusyd dalam memberikan ulasan terhadap karya Aristoteles, ia 
menyusun tiga buah buku tafsir yaitu al-As}gha>r, al-Au>sa>t} dan al-Akbar (yang kecil, 
yang sedang dan yang besar).
4
 Ulasan-ulasan besamya (al Akbar) yang disebut tafsir 
mengikuti pola tafsi>r al-Qur’a>n, dia mengutip satu paragraf dan tulisan Aristoteles 
dan kemudian memberikan penafsiran serta ulasan atasnya. Ulasan besarnya masih 
dia dapati dalam bahasa Arab yaitu Metaphysica, yang disunting oleh Bouyges 
(1357 H.l1938 M.-1371 H.I 1951 M.). Ulasan kecilnya disebut Talkhi>s. Dalam 
bahasa Arab Talkhi>s berarti ‚rangkuman‛. Orang kemungkinannya menganggap 
bahwa ulasan-ulasan ini, walau lebih banyak mengemukakan Filsafat Aristoteles ia 
juga mengungkapkan Filsafat Ibnu Rusyd. Suatu ringkasan yang berjudul Majmu>‘ah 
atau Jawa>mi’ ‚ yang terdiri dari enam buku yaitu Physics, De Caelo Et Mundo, De 
Generatione Et Corruptione, Meteorologica, De Anima dan Metaphysica, kini telah 
diterbitkan dalam bahasa Arab. Di dalam ulasan-ulasan ini Ibnu Rusyd tidak 
mengikuti teks asli dari karya Aristoteles dan tahapan pemikirannya. Sebuah contoh 
dari ulasan menengahnya dapat dilihat dalam ‚Catagories‛ yang disunting oleh 
                                                 
 
3
Lihat Ah}mad Hanafi, Pengantar Filsafat Islam (Cet. V; Jakarta: Bulan Bintang, 1991), h. 
166-167.  
 
4
Lihat Ah}mad Fuad al-Ahwa>ni, Islamic Philosophy, Diterjemahkan oleh Pustaka Firdaus, 
Filsafat Islam (Cet. VII; Jakarta: Pustaka Firdaus, 1995), h. 111.  
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Bouyges pada tahun 1356 H./1932 M. Pada permulaan paragrafnya, Ibnu Rusyd 
menulis ‚Gala‛ (Dixit) yang ditujukan kepada Aristoteles, dan kadang-kadang dia 
(tidaklah selalu) memberikan petikan dari teks aslinya. Metode ini lazim di negeri-
negeri muslim di Timur, dan Ibnu Sina pun menggunakannya dalam karyanya al-
Syifa>‘‘. Di situ banyak terdapat kalimat-kalimat dalam bahasa Arab yang 
diterjemahkan dari tulisan Aristoteles. Ibnu Sina dalam karyanya al-Syifa>‘ 
mengatakan bahwa dia mengikuti ‚Sang Pemimpin Utama‛.  
 Memang benar bahwa sebahagian besar ulasan-ulasan tersebut terdapat 
dalam terjemahan-terjemahan bahasa Latin atau Ibrani, atau dalam transliterasi 
bahasa Ibrani tapi teks aslinya dalam bahasa Arab lebih jelas dan akurat. Secara 
keseluruhan nilai ulasan-ulasan Ibnu Rusyd bersifat historis, kecuali ulasan-ulasan 
kecilnya yang mengungkapkan sampai batas-batas tertentu penulisannya sendiri. 
Pandangan-pandangan filosofnya sendiri termaktub dalam tiga buku penting yaitu 
Fas}l al-Maqa>l, al-Kasyf dan Taha>fut, dan dalam sebuah risalah pendek berjudul al 
It}t}is}a>l. Karyanya Colliget (Kulliyyah) yang membahas ilmu pengobatan sama 
pentingnya dengan Canon-nya Ibnu Sina, dan juga telah diterjemahkan ke dalam 
bahasa Latin, tapi buku tersebut tidak begitu terkenal sebagaimana buku Ibnu Sina 
itu. Dalam Ilmu Hukum (Fiqh) kitabnya Bida>yah al-Mujtahid dipakai sebagai acuan 
dalam bahasa Arab.
5
 
Minimnya buku-buku tersebut diperpustakan-perpustakaan diperguruan 
Tinggi di Indonesia khususnya di Sulawesi Selatan. Karena selama penulis meneliti, 
buku Fas}l al-Maqa>l hanya satu diperpustakaan Universitas Muslim Indonesia, 
sementara diperpustakan UIN Alauddin khususnya di Perpustakaan Pasca Sarjana 
                                                 
 
5
Lihat M.M. Syarif, Para Filosof Muslim (Cet. VIII; Bandung: Mizan, 1996), h. 202.  
114 
 
tidak ditemukan. Bahkan buku al-Kasyfu ‘an Mana>hij al-Adillah penulis tidak 
temukan, baik di UMI maupun di UIN Alauddin Makassar. Penulis temukan kita al-
Kasyf hanya melalui Internet dalam bentuk PDF. 
B. Perkembangan Filsafat Islam Pasca Ibnu Rusyd.  
Perjalanan sejarah peradaban Islam di mata sebahagian orang, dianggap 
bahwa penyerbuan Mongol terhadap dunia Islam yang telah menghancurkan khilafah 
Timur dan terusirnya orang Islam dari Spanyol telah menghilangkan khilafah Barat. 
Bersamaan dengan itu, umat Islam  pun tenggelam dalam tidur panjang. Dalam arti 
perkembangan pemikiran dari dunia Islam seakan-akan terhenti. 
Dengan berdirinya kerajaan Safawi pada tahun 905 H/1499 M oleh Syah 
Ismail, mengawali warna mistis dan filosofis pada penguasa-penguasa Persia dari 
golongan Syi’ah. Perkembangan pemikiran  pada zaman Safawi ini mempunyai 
karakteristik yang khas, yang disebut sebagai mazhab Isfahan. Mazhab ini 
menampung perkembangan Peripatetik (Masya>’i >), Illuminasionis (Isyra>qi>), Gnostik 
(‘Irfa>ni>) dan Teologis (Kala>m). Aliran-aliran ini berkembang pesat selama empat 
abad sebelum Mulla Shadra, yang merupakan jalan buat sintesis utama yang 
dilakukan oleh Mulla Shadra.
6
 Aliran filsafat yang digagas oleh Mulla Shadra ini 
biasa disebut Teosofi Transenden (al-H{ikmah al-Muta’a>liyah).  
Meskipun sempat terlambat dikenal dan dipahami, sehingga timbul 
keyakinan bahwa filsafat Islam telah mati setelah Ibnu Rusyd, saat ini telah diterima 
secara luas bahwa H{ikmah adalah suatu sistem filsafat yang koheren meskipun 
                                                 
6
Lihat  Mulla Shadra. Kearifan Puncak. (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001). h. vii-viii 
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menggabungkan berbagai maz\hab filosofis sebelumnya. Sifat-sifat sintetik 
pemikiran Shadra ini, dan inkorporasi al-Qur’a >n dan hadis\ yang dilakukannya, telah 
menjadikan filsafatnya tidak hanya sebagai bukti masih-hidup dan dinamisnya 
filsafat Islam pasca Ibnu Rusyd, tetapi juga menunjukkan bahwa lebih dari 
Paripatetisme dan Isra>qiyah, filsafat H{ikmah layak dsebut filsafat Islam yang 
sesungguhnya.
7
 
Pemikiran seperti juga penciptaan manusia sama-sama melampaui perjalanan 
sejarah, di mana manusia menapakkan kakinya, maka di situlah ada pemikiran dan 
pengetahuan
8
. Walaupun belumlah banyak pemikiran manusia yang terdahulu 
terkuak. Begitu pula dengan pemikiran filsafat Islam yang belum banyak 
dipublikasikan dan dikenal hingga kini, walaupun akhir-akhir ini banyak filosof 
kontemporer mulai melakukan kajian terhadap filosof-filosof yang ‚belum terkenal‛ 
itu.  
1. Suhrawardi al-Maqtu>l 
a. Biografi singkat Suhrawardi al-Maqtu>l 
Syiha>b al-Di>n Suhrawardi dilahirkan di desa Suhrawardi, Aleppo, Suriah 
pada tahun 549 H./1154 M. Nama lengkapnya adalah ‘Abu> al-Futu>h Yah}ya bin 
Habasy bin ‘Amira>k as-Suhrawardi al-Kurdi>. Ia memiliki sejumlah gelar yang 
dipredikatkan kepadanya, antara lain Syaikh al-’Isyra>q, al-H{a>kim, Asy-Sya>hid dan 
al-Maqtu>l. Seperti para filosof yang terdahulu, Suhrawardi juga dalam pencarian 
pengetahuan, ia pun tak lekang dari pengembaraan dari satu kota ke kota lain 
                                                 
7
Lihat Murtadha Muthahhari. Filsafat Hikmah: Pengantar Pemikiran Shadra, (Bandung: 
Mizan, 2003) h. 12-13 
8
Lihat Muh}ammad Taqi Mis}bah Yazdi, Buku Daras Filsafat Islam (Bandung: Mizan, 2003), 
h. 3 
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menemui seorang guru atau syeikh dalam belajar kepadanya. 
Wilayah yang pertama kali dikunjungi adalah Maragha, di kawasan 
Azerbaijan, kota ini adalah salah satu kota peradaban Islam yang luput dari 
penghancuran Hulagu Khan. Didalamnya terdapat Observatorium yang dikepalai 
oleh Nasir al-Di>n al-Tu>si dan di tempat inilah ia bersama Fakhr ad-Di>n ar-Ra>zi 
belajar hukum, teologi dan filsafat kepada Majid al-Di>n al-Ji>li
9
. Dan memperdalam 
filsafatnya kepada Fakhr ad-Di>n al-Mardini
10
. 
Setelah memperdalam filsafatnya, ia pun melanjutkan pengembaraan 
intelektualnya ke kota Isfahan, kota yang terkenal dengan berbagai pemikiran, 
khususnya filsafat Ibnu Sina. Ia belajar logika kepada Z{a>hir ad-Di>n al-Qa>ri dan 
banyak membaca buku logika karya Umar Ibnu Sahlan as-Sa>wi>, yang terkenal 
dengan komentator atau pengulas Rasa>’il al-T{airnya Ibnu Sina. Setelah dari Isfahan, 
al-Surahwadi pun pergi ke Anatolia Tenggara kemudian ke Persia. Di Persia pun, ia 
belajar tasawuf dan menekuni mistisisme bahkan ia mempraktekkannya dengan 
menjadi seorang yang zuhud. Setelah menekuni mistisisme, ia ke Syiria, Damaskus, 
karena di undang oleh Ma>lik al-Z{a>hir, putera dari S}alah}uddi>n al-‘Ayyu>bi. Di dalam 
istana, Ma>lik al-Z}a>hir sering mengadakan pertemuan dan diskusi ilmiah yang 
dihadiri oleh berbagai sarjana dan sufi dalam membincangkan sesuatu hal. Karena 
kecintaanya kepada falsafah dan mistisisme, sang raja pun mengundang Suhrawardi 
al-Maqtu>l dalam diskusi ilmiah tersebut
11
.    
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Lihat Seyyed Hossein Nasr, Tiga Mazhab Utama Filsafat Islam (Yogyakarta: IRCiSoD, 
2006), h. 104 
10
Lihat Amroeni Drajat, Suhrawardi: Kritik Falsafah Peripatetik (Yogyakarta: LKiS, 2005), 
h. 31 
11
Lihat ibid, h. 33 
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 Kemahiran dan kepiawaiannya dalam falsafah dan mistisisme membuat 
Suhrawardi al-Maqtu>l dapat menjawab semua pertanyaan yang diajukan dalam 
diskusi ilmiah tersebut, sehingga sang Raja pun terpikat dan terpengaruh dengan 
pemikiran-pemikirannya. Akan tetapi di satu sisi, Suhrawardi al-Maqtu>l dikecam 
oleh para fuqaha>  karena dinilai membawa pemikiran yang aneh dan dapat merusak 
aqidah Islam, apatah lagi ia menonjolkan unsur kebatinan dan teologis yang 
cenderung Syi’ah Isma’iliyyah12. Akibat pertentangan yang meruncing ini, para 
fuqaha>  pun mengajukan tuntutan kepada sang Raja Malik az{-Z{a>hiri>, agar 
Suhrawardi al-Maqtu>l di hukum mati, akan tetapi sang Raja tidak menerima begitu 
saja ijma’ para Ulama dan berupaya melindungi al-Maqtu>l itu. Akal licik para fuqaha> 
pun mulai mencari titik celah dan kelemahan sang Raja, maka para fuqaha> pun 
mengadukannya ke S{ala>h{uddi>n al-Ayyu>bi> mengenai kejadian itu. Dan mengingat 
jasa-jasa para fuqaha> dalam mempertahankan wilayah Islam dan peperangan Salib, 
maka ayahanda malik az{-Z{a>hiri> menyetujui ‚program‛ para fuqaha> dengan 
mengajukan Suhrawardi ke tiang gantungan atas ajaran-ajaranya yang terkesan 
‚aneh‛.  
Akhirnya, jiwa Suhrawardi terlepas dari jasmaninya pada tanggal 29 Juli 
1191 M, dengan usia 38 tahun. Sungguh, amat tragis kisah hidup sang teosof muda 
yang mengakhiri hidupnya di tiang gantungan dengan mempertahankan ajaran-
ajarannya. Dan walaupun, sang pemikir telah wafat, akan tetapi hasil pemikirannya 
masih eksis dan diminati banyak orang hingga kini dan Insya Allah di waktu-waktu 
yang akan datang.  
b. Karya-karya Suhrawardi 
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Meninggalnya Suhrawardi al-Maqtu>l diusia mudanya bukan berarti tidak 
meninggalkan banyak karya. Di antara karya-karyanya antara lain: 
1) Haya>kil an-Nu>r 
2) Kita>b at-Talwi>ha>t 
3) Al-Muqawama>t 
4) Kita>b al-Masya>ri’ wa al-Mut}araha>t 
5) Kita>b H{ikmah al-Isyra>q 
6) Risa>la>t fi> I’tiqa >q al-H{ukama> 
7) Qis}s}ah al-Gurbah al-Gharbiyyah 
Karya-karya suhrawardi al-Maqtu>l ini merupakan bukti kepiawaian dan 
kecerdasan serta wawasan yang luas yang sulit dicari bandingan pada masanya. 
c. Filsafat Suhrawadi al-Maqtu>l 
Suhrawardi al-Maqtu>l dikenal sebagai Syekh Isyra>q. Adapun sumber doktrinnya 
berasal dari sufisme al-H{alla>j dan al-Ghaza>li>, Filsafat parepatetiknya Ibnu Sina.
13
 
Sedangkan pra-Islam, ia sangat bersandar pada Pytagorianisme dan Platonisme. Ia 
juga banyak mengambil dari ajaran Zoroasterianisme, khususnya symbol cahaya dan 
kegelapan.
14
  Akan tetapi Murtad}a Mut}ahari mengatakan bahwa masih perlu 
pembahasan yang lebih lanjut mengenai dasar filsafat iluminasi yang bersandar 
terhadap Plato, karena belumlah ditemukan bahawa Plato adalah seorang iluminasi, 
baik dalam tulisan al-Fara>bi, Ibnu Sina maupun yang lainnya. Dan bisa jadi 
                                                 
13
Di dalam bukunya al-Isya>rat wa al-Tanbihat, Mantiq al-Masyriqiyyah seperti Hayy bin 
Yaqzhan, Risa>lah al-Thair dan Salaman wa ‘Absa >l, kita akan menemukan tendensi mistis Ibnu Sina. 
Lebih lanjut Lihat Majid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam: Sebuah Peta Kronologis (Bandung: Mizan, 
2001), h. 129 
14
Sayyed Hossein Nasr, op. cit. 
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Suhrawardi mengatakan Plato sebagai bapak iluminasi, agar pandangan-
pandangannya dapat diterima secara luas
15
.  
Di dalam filsafat Suhrawardi, Hermes (Nabi Idris) mendapatkan posisi yang 
penting karena beliau adalah Bapak Filsafat dan H{ikmah. Menurut Suhrawardi 
H{ikmah terbagi ke dalam dua cabang, yakni Persia dan Mesir, dari Mesir kemudian 
ke Yunani, dan dari Yunanilah kemudian masuk ke wilayah Islam. Dan Suhrawardi 
menganggap dirinya sebagai pengumpul dan pemersatu dari dua h}ikmah, al-H{ikmah 
al-‘Ati >qah. Dalam kajian sumber pengetahuan Suhrawardi membaginya ke dalam 
dua bagian, yakni pengetahuan H{us}u>li> dan H{ud}u>ri> (kehadiran). Untuk bisa sampai 
pada pengetahuan H{us}u>li> ada dua sarana yakni, memaksimalkan fungsi inderawi 
(observasi empiris), yaitu melalui indra yang dimiliki, manusia mampu menangkap 
dan menggambarkan segala objek inderawi sesuai dengan pembenaran inderawi dan 
melalui sarana daya berpikir (observasi rasionalis) yaitu upaya rasionalisasi segala 
objek rasio dalam bentuk spiritual secara silogisme
16
. Sedangkan pengetahuan 
hud}u>ri>, hanya dapat diperoleh dengan observasi rohani dan bersumber dari sang 
pemberi pengetahuan berdasarkan muka>syafah dan musya>hadah.  
Suhrawardi memberikan kritik kepada epistemology kaum paripatetic yang 
berkaitan dengan definisi, logika dan persepsi inderawi. 
1) Kelemahan Defenisi.  
Suhrawardi mengatakan bahwa defenisi yang dibuat oleh kaum paripatetik 
sangatlah gamblang, karena belum dapat memberikan defenisi yang baik. Sesuatu 
ketika didefenisikan, haruslah dengan sesuatu yang lebih terang dan jelas dari 
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Murtad}a Mut}ahhari, Pengantar  Ilmu-ilmu Islam (Jakarta: Pustaka Zahra, 2003), h.  319-
320 
16Ibid, h. 135 
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sesuatu yang asal itu. Kaum paripatetik melakukan kesalahan besar karena 
membedakan antara esensi umum dan diferensia khusus, yakni untuk 
mendefenisikan sesuatu tidak cukup hanya dengan menyebutkan esensi alaminya 
saja, sebab di samping ciri khusus yang dimiliki oleh sesuatu itu, didalamnya juga 
terdapat sifat-sifat lain yang menyertainya, yang dapat menjadi pertimbangan dalam 
proses defenisi. Suhrawardi mengatakan bahwa kedua pembedaan itu haruslah 
menyatu secara keseluruhan dalam memperoleh pengetahuan sejati. Akan tetapi, ia 
tidak mengeritik secara keseluruhan mengenai defenisi, hanya saja Suhrawardi 
mengatakan bahwa tidak selayaknya mengandalkan defenisi dalam mencapai 
pengetahuan sejati
17
.  
2) Kelemahan Logika. 
Suhrawardi banyak membahas mengenai logika dalam Kita>b at-Talwi>ha>t, 
Kita>b al-Masya>ri’ wa al-Mut}a>raha>t dan Kita>b H{ikmah al-Isyra>q. Dari formulasi 
silogisme yang diajukan Aristoteles, beliau beri sejumlah ulasan dan merevisi 
silogisme Aristoteles yang dianggap belum sempurna. Konsepsi dan pernyataan. 
Konsepsi adalah pencerapan bentuk sesuatu dalam pikiran, sementara pernyataan 
adalah pengakuan atau penyangkalan suatu hukum dari suatu konsep. Beliau juga 
membagi pengetahuan, yakni pengetahuan bawaan dan pengetahuan perolehan. 
Pengetahuan bawaan adalah pengetahuan independen dari data inderawi dan yang 
lainnya sedangkan pengetahuan perolehan adalah pengetahuan dependen dari data 
inderawi atau memakai aktivitas olah pikir. 
Suhrawardi mengatakan bahwa logika berada pada posis subordinate dalam 
membimbing manusia ke arah yang benar. Logika hanyalah seperangkat alat yang 
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dijadikan acuan dalam menentukan keabsahan sesuatu hal. Beliau kemudian 
menambahkan bahwa intuisi, inspirasi dan wahyu adalah seperangkat alat yag mesti 
diketahui sebelum melakukan investigasi logika. 
3) Kelemahan Persepsi Inderawi 
Suhrawardi memberikan kritik terhadap kaum paripatetik berkenaan dengan 
pengetahuan inderawi dalam menangkap dan memahami sesuatu. Kemampuan 
persepsi manusia menangkap pengetahuan bergantung pada data-data yang tersedia 
dan terkumpul. Olehnya itu, persoalan yang timbul adalah bisa jadi satu data 
diketahui oleh orang tertentu, sementara orang lain tidak mengetahuinya. Maka dari 
itu, Suhrawardi menyimpulkan bahwa pengetahuan yang diperoleh melalui persepsi 
inderawi bersifat eksklusif dan individual. Persepsi inderawi tidaklah dapat 
mengetahui pengetahuan material secara menyeluruh, apalagi pengetahuan 
immateri. Oleh karena itu, Suhrawardi mengatakan bahwa persepsi inderawi 
memiliki kelemahan dan tidak mampu mengetahui kebenaran sejati.    
4) Ilmu dengan Kehadiran 
 Setelah memberikan kritik yang pedas terhadap teori pengetahuan ala kaum 
paripatetik yang berpuncak pada Ibnu Sina, maka ia pun memberikan ‚jalan 
keluarnya‛ dalam mencari dan menggapai kebenaran sejati yakni ilmu dengan 
kehadiran. Dan langkah pertama yang harus dilakukan adalah mengenal diri sendiri. 
Dalam metodenya ini, ia banyak mengambil inspirasi dari kaum sufi dalam 
melakukan penyucian jiwa. Di dalam kitabnya yang banyak membicarakan mengenai 
h{ikmah ‘Isyra>qi>, ia banyak menggunakan kata kunci dan simbol-simbol, seperti 
cahaya, kegelapan, terang, gelap, husu>li>, hud}u>ri> dan lain sebagainya.  
 Dalam pembahasan cahaya, ia membagi cahaya dalam dua bagian, yakni 
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cahaya temaram (nu>r al-‘arid}) dan cahaya murni (nu>r al-mujarrad). Cahaya temaram 
adalah cahaya tidak mandiri membutuhkan pantulan cahaya lain, sedangkan cahaya 
murni adalah cahaya yang berdiri sendiri, mandiri dengan zatnya sendiri. Teori ini 
apabila dilekatkan pada manusia, maka manusia yang mengenal dan mengetahui 
zatnya sendiri, ibarat cahaya murni. Pengetahuan diri manusia sendirilah yang paling 
jelas mengetahui zatnya sendiri, bukan melalui sifat bawaan yang melekat pada 
dirinya. Suhrawardi mengatakan: ‚Tiap individu yang mengetahui zatnya, ia adalah 
nur mahd}, dan tiap nur-mahd} adalah terang bagi dirinya dan ia menyadari dirinya 
sendiri. oleh karenanya, yang mengetahui, yang diketahui, dan pengetahuan itu 
sendiri, di sini menyatu menjadi satu, seperti halnya akal yang berpikir, yang 
dipikirkan dan pikiran itu sendiri, semuanya adalah satu.  
 Ilmu dengan kehadiran Suhrawardi didapatkan melalui mimpi bertemu 
dengan Aristoteles, di mana ia berada dalam kebingungan ketika berada dalam 
kebuntuan memecahkan problem epistemology. Suhrawardi bermimpi berjumpa 
dengan sosok bayangan yakni Aristoteles. Di dalam mimpi itu, ia banyak bercakap 
dengan Aristoteles mengenai problem yang dihadapinya, seperti apa pengetahuan 
sejati, bagaimana cara mendapatkannya, dan apa muatannya? Setelah menyimak 
pertanyaan Suhrawardi, Aristoteles pun lantas menjawab: ‚kembalilah kepada 
dirimu‛. Dalam kondisi yang masih dilanda kebingungan menanggapi jawaban yang 
diberikan Aristoteles, Suhrawardi kemudian mengajukan pertanyaan lagi, bagaimana 
caranya? Aristoteles menjawab: ‚Sesungguhnya engkau mengenali dirimu sendiri, 
maka kenalilah esensi dirimu melalui esensi dirimu sendiri‛. dari mimpi ini, kita 
dapat menyimpulkan bahwa mengenal diri sendiri itu mestilah awal sebelum kita 
mengenali di luar diri kita.  
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Menurut aliran ‘Isyra>qiyyah, pengetahuan yang tertinggi ialah pengetahuan 
yang didasarkan pada kehadiran dan visi yang diperoleh seseorang melalui proses 
musya>hadah (penyinaran langsung cahaya atas jiwa yang mampu menghilangkan 
keragu-raguan) dan muka>syafah (sesuatu yang terlintas di dalam hati sehingga 
terpatri dengan kuat kesan yang didapat dalam ingatan tanpa ada keraguan sedikit 
pun). Ilmu dengan kehadiran merupakan tawaran Suhrawardi dalam memecahkan 
problem epistemologi. Akan tetapi, ia tidak serta-merta ‚menghabisi‛ pengetahuan 
yang didapatkan melalui inderawi dan rasio, bahkan ia juga mengakui pentingnya 
pengetahuan yang didapatkan dari keduanya. Ia juga menambahkan bahwa setiap 
pengetahuan mempunyai wilayah tersendiri. Ilmu hud}u>ri> mempunyai wilayah 
spiritual, universal dan bertumpu pada aspek pengalaman batin yang bersifat rasa.  
Menurut Hossein Ziai bahwa di dalam falsa>fah Isyra>qiyyah terdapat tiga fase, 
yakni fase persiapan, fase menerima dan fase menyusun pengetahuan yang 
diterimanya. Fase pertama, diawali dengan aktivitas khusus, yaitu mengasingkan 
diri selama 40 hari, tidak mengosumsi daging, dan mempersiapkan diri menerima 
inspirasi dan ilham. Tahap kedua, cahaya Tuhan masuk ke dalam wujud manusia. 
Dan tahapan ketiga, yakni fase merekontruksi ilmu yang benar dan setelah 
menurunkannya dalam bentuk tulisan. 
2. Mulla Shadra 
a. Riwayat hidup Mulla Shadra 
Akhund S}adruddi>n al-Syira>zi> al-Qu>mi> adalah nama lengkap Mulla Shadra, 
lahir pada paruh kedua abad ke 10 Hijriah di wilayah Fras (Syiraz) Iran Selatan, pada 
980 H./1571 M. dalam sebuah keluarga terkenal dan berpengaruh. Ayahnya, Mirza 
Ibrahi>m adalah salah seoranga masyarakat Syira>z  yang konon sempat menjadi 
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menteri dan penasehat gubernur Fars di Syira>z (sebuah provinsi otonomi di wilayah 
Persepolis pada masa pertengahan dinasti Safawi).
18
 
Guru-guru beliau dalam bidang ilmu-ilmu tekstual seperti fiqih dan hadis 
adalah Syekh Baha>’uddi>n al-‘Amili> (w. 1622 M), sedangkan gurunya dalam ilmu-
ilmu rasional, seperti logika, filsafat, teologi, matematika dan lain-lian adalah 
Sayyid al-Muh}aqqik Mir Muh}ammad Ba>qir al-Ista>r Aba>di> yang dikenal dengan 
julukan Mir Damad (w. 1631 M) dan Mir Abu> al-Qa>sim Findiriski> (w. 1641 M).
19
 
Setelah merampungkan studinya tersebut, ia meninggalkan Isfahan untuk 
melakukan uzlah (isolasi diri). Mulla menganggap bahwa pelatihan ruhani sebagai 
pengkondisian penting sebelum kemuliaan kebenaran Ilahi. Setelah menjalani 
pelatihan ruhani, ia kembali ke kota Syraz dan menghabiskan periode terakhir 
kehidupannya dengan mengajar.  
Kehebatan intelektual dan ketinggian maqa>m spiritualnya disaksikan 
banyak ulama dan filosof. Sayyid Abul H}asan Qazwi>ni menganggapnya lebih 
sempurna dari Ibnu Sina dalam bidang filsafat dan kedokteran. Thabathaba’i 
menganggapnya sebagai tokoh tak tertandingi dalam rasionalitas dan spiritualitas, 
serta berjasa dalam mengembalikan kejayaan islam. Imam Khomeni sangat 
mengagumi dan senantiasa menjadikannya sebagai rujukan dalam filsafat dan irfan. 
Menurut Murtadha Muthahari, Mulla Shadra dengan cahaya hikmahnya telah 
menyinari cakrawala filsafat sebelum dan sesudahnya.
20
 
                                                 
18
Muhsin Labib, Para Filosof sebelum dan sesudah Mulla Shadra, (Cet. I; Jakarta : Al-
Huda, 2005), h. 167. Lihat juga pada Menuju Kesempurnaan, Persepsi dalam Pemikiran Mulla Shadra, 
terj. Mustamin al-Mandary. (Cet. I; Makassar : Safinah, 2003), h. 7. 
19
Safina Nur, Arti Penting Mulla Shadra dan Karakter Aliran Pemikirannya  dalam jurnal 
al-Ja>mi’ah, no. 59, (Yogyakarta, Januari, 1994), h. 141. 
20Ibid., h. 169. 
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Shadra sering melakukan perjalanan dan acapkali melaksanakan ibadah haji, 
seperti yang diungkapkan dalam pengantar magnum opusnya, al-Asfa>r al-Arba’ah 
(empat perjalanan), terdiri dari tiga periode besar yang bersesuaian dengan 
signifikansi terdalamnya dengan suatu pembagian yang mirip dalam kehidupan 
Rasulullah Saw.
21
 Pada perjalanan pulang dari ibadah haji ketujunya, ia wafat tepat 
pada 1050 H./1640 M. di Basrah, dalam usia 71 tahun. Tapi sangat disayangkan, sisa 
makam filosof Muslim terbesar ini kini tidak lagi ditemukan. 
b. Karya-Karya Mulla Shadra 
Satu lagi yang menjadi bukti kebesaran dan kehebatan Mulla Shadra selain 
dari kesaksian-kesaksian para ulama ialah karya-karya gemilang yang dihasilkan 
selama hidupnya, diantaranya yang sempat penulis dapatkan ialah : 
1) Al-Asfa>r al-Arba’ah. Dalam mahakaryanya ini, Mullah Shadra membagi empat 
rute perjalanan (al-Asfa>r al-Arba’ah) sebagai berikut : 1) As-safar min al-khalq ila> 
al-H}aq (perjalanan dari makhluk ke Tuhan), 2) As-Safar bi al-H}aq fi> al-H}aq 
(perjalanan dengan al-H}aq dalam al-H}aq), 3) As-safar min al-Ha}q fi> al-khalq 
(perjalanan dari al-H}aq menuju al-khalq dengan al-H}aq), 4) As-Safar bi al-H}aq fi> 
al-khalq (perjalanan dalam al-khalq dengan al-H}aq). Dalam tahap perjalanan 
tersebut, Shadra membahas jiwa dan hari kebangkitan. 
2) Al-Mabda’ wa al-Ma’a>d. Dalam buku ini Mula Shadra mengargumentasikan 
pendapatnya seputra proses kemunculan an-nafs an-na>t{iqah. 
3) Al-H}ikmah al-Arsyiyah, buku ini mengupas pandangan Mulla Shadra tentang al-
mabda’  dan al-Ma’a>d. 
                                                 
21
Mulla Shadra, H}ikmah al-Arsyiah. terj. Dr. Ir. Dimitri Mahayana, M.Eng, Kearifan 
Puncak. (Cet. II; Yogyakarta : Pusataka Pelajar, 2004), h. 19. 
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4) Al-Wari>da>t al-Qalbiyah. Buku ini mengecam perilkau ulama di zamannya yang 
bersikap lunak atau bekerjasama dengan penguasa zalim. 
5) Ta’liqa>t ‘ala> Syarh H}ikmah al-Isyra>q. Buku ini Mulla berperan sebagai penengah 
antara para filosof paripatetis dan para pilosof iluminasionis. 
Selain dari yang disebutkan di atas, juga terdapat al-Mad{a>hir al-Ila>hiyah fi> 
Asra>r al-‘Ulu>m al-Kala>miyah, Asra>r al-Aya>t wa Anwa>r al-Bayyinat, Iksr al-‘A>rifi>n fi> 
Ma’rifah T }ariq al-H}aq wa al-Yaqi>n, Ta’liqa >t ‘ala> Ilahiyat asy-Syifa>’, Syarh al-
Hida>yah al-At|iriyah, Asy-Syawhi>d al-Rubu>biyah, At-Tanqi>h, Mafa>tih al-Ghai>b, 
Risalah fi al-Qad}a’ wa al-Qadar.22 Banyaknya karya-karya yang ditorehkan oleh 
Mulla Shadra menandakan kecerdasannya yang tidak dapat dipandang sebelah mata. 
c. Pemikiran Filsafat Mulla Shadra 
Pra wacana sebelumnya membuktikan bagaimana persoalan ke-Tuhan-an 
telah mendapat perhatian yang begitu luar biasa dari para pemikir, tradisi itu 
kemudian bisa dikatakan semenjak manusia mengenal potensi rasio yang dimilikinya 
sebagai salah satu basis pengetahuan di alam semesta ini. Mulla Shadra sebagai 
salah satu filosof mutakhir yang pandangan-pandangan keagamaannya banyak 
diperbincangkan hingga saat ini. Dalam tesis ini paling tidak penulis berupaya 
mengurai pandangan-pandangannya terkait dengan beberapa hal, yaitu : 
1) Perspektif Theologis Mulla Shadra 
Mulla Shadra membangun pemikirannya dengan cara mensintetiskan al-
Isyra>qi (iluminasi), masysya>’i (parepatetik), ‘irfa>n (gnostis) serta kala>m (teologi). 
Sintetis dari beberapa corak pemikiran tersebut mengantar Shadra untuk 
merumuskan satu teori baru yang sekaligus menjadi buah dari kecakapan dan 
                                                 
22
Muh}sin Labi>b, Para Filosof sebelum dan sesudah Mulla Shadra, op. cit., h. 
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kreatifitasnya, yaitu theosofi transendental, gagasan ini kemudian membawa 
namanya melanglang buana, dan bahkan dikenal sebagai filosof tersohor hingga saat 
ini. Shadra begitu yakin bahwa terdapat tiga jalan bagi manusia untuk mendapatkan 
pengetahuan, yaitu wahyu, akal dan kasyf (pencerahan batin) yang darinya pula 
manusia seharusnya merumuskan kebijaksanaan untuk memperoleh manfaat 
darinya.
23
 
Argumentasi yang dirumuskan Mulla Shadra terkait dengan wujud Tuhan 
terkenal dengan istilah burha>n shiddi>qi>n, substansi dari pada argumentasi ini ialah 
menempatkan semua realitas di kosmis ini senantiasa bergantung kepada-Nya serta 
tidak sama sekali memiliki wujud yang mandiri dan bebas. Pada intinya bahwa 
dalam argumentasi ketauhidan yang diusung oleh Mulla Shadra bukan bermaksud 
menegaskan bahwa Tuhan itu berwujud, akan tetapi mempertegas persepsi yang 
benar bahwa secara hakiki Tuhan sebagai satu-satunya yang menghadirkan semua 
mauju>d, Dia meliputi segala sesuatu, sedangkan realitas selain-Nya hanya 
merupakan manifestasi dan tajalliya>t-Nya. 
Pengetahuan tentang wujud menurut Shadra ditekankan pada tiga hukum 
mendasar, yaitu : wajib, mungkin dan mustahil. Dengan hukum inilah wujud dapat 
dikelompokkan berdasarkan kenyataan mauju>d itu sendiri.24 
Wujud wajib ialah realitas yang tidak tercampur dengan apa pun selain wujud 
(entah itu keumuman atau pun kekhususan), suatu kekurangan, ketiadaan, kuiditas, 
serta hal-hal yang tidak layak dipertalikan secara logis dengan wujud itu sendiri.
25
 
                                                 
23
Lihat  Khudri Sholeh, Wacana Baru Filsafat Islam. (Cet. I; Yogyakarta : Pustaka Pelajar, 
2004),  h. 12. 
24
Lihat  Mulla Shadra, Menuju Kesempurnaan, Persepsi dalam Pemikiran Mulla Shadra, op. 
cit., h. 30. 
25
Lihat  Mulla  Shadra, Kearifan Puncak, op. cit., h.  125. 
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Dari sini telah menjadi jelas bahwa sumber eksistensi segala sesuatu yang ada adalah 
realitas murni wujud, dimana wujud ini tidak dipengaruhi oleh defenisi, batasan, 
ketaksempurnaan, potensialitas, tidak juga tercampur dengan aksiden khusus atau 
pun umum.  
Kesempurnaan yang dimiliki wujud wajib ini menyebabkan tidak adanya 
yang mampu mengurai dan menyingkap selain dirinya, dan tidak ada pula 
pembuktian atas-Nya selain dirinya. Inilah yang diasumsikan oleh para teolog 
sebagai Tuhan yang menurut Shadra bersaksi melalui diri-Nya sendiri dan kepada 
ketunggalan diri-Nya, sebagaimana yang tergambar dalam firman-Nya (Q.S. A<li 
Imra>/3: 18). 
 
              
Terjemahnya: 
‚Allah menyaksikan sesungguhnya tidak ada Tuhan melainkan Dia‛ (Q.S. A<li 
Imra>n/3: 18)‛26 
Ketunggalan wujud ini bukanlah ketunggalan relatif, sebab ketunggalan-Nya 
merupakan sumber bagi seluruh ketunggalan-ketunggalan lain, serta wujud-Nya 
merupakan sumber bagi seluruh wujud-wujud (partikular) yang kemudian 
diasumsikan sebagai wujud mungkin (wujud yang bergantung).
27
 
2) Konsepsi Kenabian Mulla Shadra 
Hal yang tak kalah pentingnya dalam pembahasan kewacanaan kalam Shadra 
ialah pandangannya tentang maqa>m (secara literal berarti tempat berdiri) dan manzil 
(istilah yang menunjukkan tahapan-tahapan perjalanan spiritual manusia). 
                                                 
 
26
Departemen Agma RI, Al-Qur’a>n dan Terjemahnya (Semarang: Toha Putra, 1989), h. 52. 
27
Lihat Mulla  Shadra, Kearifan Puncak, op. cit., h. 128. 
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Pembahasan lebih jauh tentang persoalan ini dielaborasi oleh Shadra dengan 
pendekatan teori empat perjalanan yang ia kembangkan sendiri. 
a)  As-Safar min al-Khalq ila> al-H}aq (perjalanan dari makhluk ke Tuhan) 
Dalam tahap pertama ini seseorang harus berjalan dengan meninggalkan alam 
materi menuju mis\a>l (idea), dan dari alam mis\a>l menuju alam akal (intelegensia), 
serta dari alam akal menuju alam al-H}aq. Maksud dari meninggalkan yang 
dimaksudkan disini ialah meninggalkan dalam hati, artinya rasa suka dan senang 
kepada selian Allah dihilangkan dari hati sehingga hati menjadi bersih dan selain 
Allah. 
Manusia boleh makan, minum, bertempat dan lain-lain, namun hati harus 
dihampakan dari semua itu sehingga keluar dari sentuhan materi. Setelah itu 
barulah manusia berhak memasuki alam mis\a>l, alam dimana seluruh rahasia alam 
materi baik yang telah terjadi maupun yang akan terjadi. Namun demikian, untuk 
meninggalkan alam ini, maka manusia harus membersihkan hatinya dari 
sentuhan-sentuhan suka kepada segala keajaiban dan kenikmatan yang ada di 
dalamnya.
28
 
Zuhu>d, muka>syafah, kara>mah, mengerti rahasia alam materi, semua itu mesti 
dipandang sebagai cobaan, bukan dipandang sebagai pemberian mutlak, sebab 
itulah yang disebut huju>bah al-nu>r (hijab-hijab dari cahanya) yang berada dibalik 
materi.  
Jika seorang hamba mampu melepaskan rasa sukanya kepada semua itu ia akan 
segera memasuki tahapan akhir dari perjalanan pertama ini, yaitu memasuki alam 
                                                 
28
Lihat H{}asan Abu Amar,  Ringkasan Logika Muslim. (Jakarta Pusat : CV. Firdaus, 1992), h. 
3. 
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akal. Alam inilah yang dijuluki dengan jannah al-Muqarrabi>n (surga orang-orang 
yang beriman). Kelezatan alam ini tidak ada bandingannya lagi, namun seorang 
pesuluk harus pula meninggalkannya untuk memasuki kelezatan yang paling 
hakiki, yiatu washlat (menyatu) dengan al-H}aq. 
Kalau seorang hamba mampu melakukan semua itu dan selamat sampai pada al-
H}aq maka kala itulah ia telah memenuhi syarat paling minim untuk disebut 
sebagai  wali Allah, meskipun pangkat itu baginya tidak penting. 
b) As-Safar bi al-H{aq fi> al-H{aq (perjalanan dengan al-H{aq dalam al-H{aq) 
Pada perjalanan kedua ini seorang hamba akan melakukan perjalanan yang tidak 
akan ada batasnya, karena al-H{aq tidak memiliki batas. Disinilah Imam Ali as 
berkata : ‚Betapa sedikitnya bekal dan jauhnya perjalanan‛. 
Pada segmen ini, seorang hamba mencoba untuk menelusuri sifat-sifat ilahiah 
sehingga ketika ia mendapat taufik maka akan mengetahui semua sifat dan asma-
asma Allah. Karenanya disamping fana’ dalam zatnya sebagaimana yang 
tercermin dalam perjalan pertama, juga fana’ dalam sifat-sifat dan perbuatannya. 
Ada satu hal yang distressing pada pembahasan ini bahwa fana’ tidak berarti 
tiada, tapi seseorang fana’ artinya seseorang tidak lagi melihat dirinya, baik zat 
sifat dan perbuatannya, yang ia lihat hanyalah zat, sifat dan perbuatan-Nya. Fana’ 
dalam zat juga disebut maqa>m rahasia (Sirr), dan fana’ dalam sifat serta 
perbuatan disebut tersembunyi (kha>fi>). Sedangkan maqa>m tersembunyinya 
tersembunyi adalah fana’nya fana’, yakni ia tidak lagi merasakan keberadaan 
sebab bagi seorang aulia mengakui keberadaan sendiri merupakan dosa besar. 
Karenanya kesadaran pada kefanaan tingkta kedua ini betul-betul harus 
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ditinggalkan dan perhatian betul-betul tertuju kepada Allah, perhatian yang 
seperti ini mengisyaratkan bahwa perjalanan kedua telah berakhir. 
c) As-Safar min al-H{aq fi> al-khalq (perjalanan dari al-H}aq menuju al-Khalq dengan 
al-H}aq) 
Seseorang yang terkurung dalam keragaman (selain Allah) musti berusaha 
melepaskan diri dari kurungan tersebut dan mencoba untuk meraih/menyentuh 
satu. Maksudnya yakni mencoba meninggalkan yang aneka ragam untuk dapat 
mensyuhudi makna satu yang sederhana, dan ketika ia berhasil berarti ia telah 
menggapai maqa>m fana’. 
Seseroang yang telah sampai ketingkat fana’ ini harus berusaha lagi untuk 
melihat aneka ragam tadi dengan tetap menjaga kefana’annya, yakni ketika ia 
mencapai fana’ berarti ia telah menjadikan seluruh anggota tubuh dan ruhaninya 
bersifat ke-Tuhanan. Dengan nafas dan sifat ke-Tuhanan itulah ia mesti mencoba 
untuk melihat semua makhluk Tuhan, yakni alam akal (jabaru>t), barzakh (mis}a>l, 
malaku>t) dan alam materi (mulk, na>su>t) dengan penglihatan Tuhan. Dengan itu ia 
tidak akan bergeming sedikitpun, dan rahasia-rahasia yang didapatinya pada 
ketiga alam itu tidak membuatnya bangga. Kelezatan bersama Tuhan ini tidak 
akan membuatnya lengah menelusuri ketiga alam tersebut, dan dengan kondisi 
semacam ini maka selesailah perjalanan yang ketiga. 
d) As-Safar bi al-H}aq fi> al-khalq (perjalanan dalam al-khalq dengan H}aq). 
Ketiga macam perjalan di atas merupakan muqaddimah bagi perjalan ke empat 
ini, khasnya karena dalam perjalanan terakhir ini hanya berkisar pada makhluk 
saja namun tetap bersama al-H}aq. Disini dengan mata ila>hiyah yang digapai 
senantiasa memperhatikan makhluk dan rahasia-rahasianya. Seseroang yang 
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samapi ditingkatan ini akan mengerti seluruh rahasia makhluk, titik mula dan 
akhirnya, titik awal dan tujuannya serta apa yang baik dan buruk baginya. Pada 
posisi inilah dalam pandangan Shadra seorang manusia diangkat menjadi seorang 
rasul atau utusan. 
Filsafat Shadra menekankan bahwa kenabian memiliki tujuan yang sangat 
fundamental, yaitu untuk mengetahui sesuatu dalam hakikatnya, yang kemudian 
dihubungkan dengan doa Rasulullah Saw yang sangat terkenal, yaitu ‚Ya Allah 
tunjukkanlah kepadaku segala sesuatu sebagaimana adanya!‛ serta do’a Nabi 
Ibrahim yang menyatakan ‚Ya Allah berikanlah aku hikmah‛.29 
Mulla Shadra juga memberikan informasi penting terkait dengan dimensi 
kenabian yang jadi pemisah dengan filsafat, bahwa melalui kesempurnaan 
imajinasinya, para nabi mentransformasikan realitas-realitas akal ke dalam 
representasi imajinal yang dapat menyingkap hakikat realitas manusia. 
Sedangkan para filosof hanya mempunyai akal sempurna yang dengannya ia 
menyaksikan hakikat realitas, karenanya meskipun filosof tersebut dapat 
mengetahui hakikat segala sesuatu, namun tanpa adanya wahyu, mereka tidak 
akan bisa mengetahui bagaimana harus hidup sesuai dengan realitas sebagaimana 
adanya.
30
 
3) Konsepsi Ma’a>d (Hari Kebangkitan) Mulla Shadra 
Hari kebangkitan tergolong tema yang tidak hanya diperdebatkan di zaman 
dahulu, melainkan hingga kini terus diperbincangkan. Akar perdebatan dari 
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Lihat Mulla Shadra, Menuju Kesempurnaan, Persepsi dalam Pemikiran Mulla Shadra, op. 
cit., h. 138-139. 
30
Lihat ibid., h. 141. 
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persoalan ini ialah terkait dengan pertanyaan bahwa apa yang dibangkitkan/diadili 
kelak di hari pembalasan? Apakah hanya tubuh fisik, ruh, ataukah kedua-keduanya? 
Persoalan ini telah turut andil membawa pertentangan di antara kaum 
Muslimin karena munculnya perspeketif yang berbeda. Terlepas dari pertentangan 
tersebut, kiranya cukup menarik mengetengahkan secara singkat pandangan Mulla 
Shadra terkait dengan persoalan ini, mengingat karena sepengetahuan penulis bahwa 
dialah salah satu tokoh yang mengolaborasi wacana yang khas dan berbeda dengan 
yang lainnya. 
Asumsi Shadra yang penulis tangkap bahwa manusia pada intinya terus 
menerus bergerak untuk mengaktualisai setiap potensi yang dimilikinya, dan dalam 
proses tersebut manusia membentuk wujud kediriannya. Ini kemudian berarti bahwa 
pada intinya perbuatan/ikhtiar itu memberi efek bentuk yang disebut dengan wujud 
malaku>t (tubuh spiritual). Wujud ini tidak mustahil berbeda dalam bentuknya 
disebabkan karena perbedaan motif yang menyertai perbuatan itu sendiri. Pada 
posisi ini manusia punya kemungkinan untuk menjadi malaikat, binatang atau 
manusia.
31
 
Dari gagasan tersebut penulis pahami bahwa manusia pada tataran bentuk 
fisik terikat dengan hukum-hukum takwi>ni> penciptaan, sedangkan pada tataran 
bentuk malaku>t sangat tergantung dari kesadaran ikhtiar yang dilakukan. Ini 
kemudian terbukti dari pernyataan Shadra sendiri bahwa manusia kelak akan bangkit 
dengan suatu bentuk tertentu, menjadi bermacam-macam spesies, sebagaimana 
Firman Allah SWT dalam (Q.S. al-Ru>m/30: 14): 
                  
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Lihat Mulla Shadra, Kearifan Puncak, op. cit., h. 193. 
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Terjemahnya: 
‚di hari itu mereka (manusia) menjadi bergolong-golongan (Q.S. al-
Ru>m/30: 14).
32
 
Mengenai hal ini Ja’far As}-S{a>diq juga mengatakan bahwa manusia akan 
dibangkitkan sesuai bentuk-bentuk amalnya, dalam versi lain dikatakan sesuai 
bentuk-bentuk niatnya.
33
 Lebih lanjut Shadra mengatakan bahwa jiwa merupakan 
gerbang terbesar kepada Tuhan, yang dengan melewatinya seseorang dapat dibawa 
kekerajaan tertinggi, namun jiwa juga mempunyai suatu bagian tertentu dari seluruh 
gologan-golongan neraka
34
 Ini berarti bahwa manusialah yang bertanggung jawab 
untuk membentuk wujud hakikatnya melalui perbuatan. 
3. Muh}ammad Baqir al-S{adr 
a. Biografi Muh}ammad Baqir al-S{adr 
Muh}ammad Baqir al-Sayyid Haidar Ibnu Isma>’il al-S{adr, seorang sarjana, 
ulama, guru dan tokoh politik, lahir di Kazimain, Baghdad, Irak pada 1350 H/1931 
M dan keluarga religius termasyhur yang telah melahirkan sejumlah tokoh kenamaan 
di Iran dan Lebanon, seperti: Sayyid S{adr al-Di>n al-S{adr, seorang marja’ (otoritas.. 
rujukan tertinggi dalam mazhab Syi’ah) di Qum. Muh }ammad al-S{adr, salah seorang 
pemimpin religius yang memainkan peran penting dalam revolusi Irak melawan 
Inggris yang sebagjan besar diorganisikan dan dilancarkan oleh Pemimpin-pemimpin 
                                                 
32
Departemen Agama R.I. op. cit., h. 405. 
33
Lihat ibid., h. 194. 
34
Lihat:ibid., h. 195. 
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religius yang berhasil menumbangkan Inggris. Dia juga mendirikan Haras Al-Istiqla>l 
(Pengawal Kemerdekaan) .Musa al-S{adr, pemimpin Syi’ah di Lebanon.  
Pada usia empat tahun, Muh}ammad Baqir al-S{adr kehilangan ayahnya, dan 
kemudian diasuh oleh ibunya yang religius dan kakak laki-lakinya  Isma>’il, yang 
juga seorang mujtahid kenamaan di Irak. Muh}ammad Baqir al-S{adr mcnunjukkan 
tanda-tanda kejeniusan sejak usia kanak-kanak. Ketika berusia sepuluh tahun, dia 
berceramah tentang sejarah Islam, dan juga tentang beberapa aspek lain tentang 
kultur Islam. Dia mampu menangkap isu-isu teologis yang sulit dan bahkan tanpa 
bantuan seorang guru pun. Pada usia sebelas tahun, dia mengambil studi logika, dan 
menulis sebuah buku yang mengkritik para filosof. Pada usia tiga belas tahun, 
kakaknya mengajarkan kepadanya ‘Us}u>l ‘ilm al-fiqh. Pada usia sekitar enam belas 
tahun, dia pergi ke Najaf untuk menuntut pendidikan yang lebib baik dalam berbagai 
cabang ilmu-ilmu Islami. Sekitar empat tahun kemudian, dia menulis sebuah 
ensiklopedi tentang ‘Us}u>l, Gha>ya>t al-Fikr fi> Al-’Us}u>l (Pemikiran Puncak dalam 
‘Us }u>l). Mengenai karya ini, hanya satu volume yang diterbitkan. Ketika usia dua 
puluh lima tahun, dia mengajar baht} kha>rij (tahap akhir ‘Us}u>l). Saat itu dia lebih 
muda daripada banyak muridnya. Di samping itu, dia juga mengajar’ fiqh. Patut 
disebutkan juga bahwa pada usia tiga puluh tahun dia telah menjadi mujtahid.  
Dalam karya-karyanya, dia kerap menyerang dialektika-materialistik, dan 
menganjurkan, sebagai gantinya, konsep Islam dalam membedakan antara kebenaran 
dan kesalahan. Dia banyak menulis tentang ekonomi Islam, dan sering dimintai 
konsultasi oleh berbagai organisasi Islam, seperti, misalnya, bank pembangunan 
Islam. 
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Dalam berbagai ceramahnya dia kadang menganjurkan suatu gerakan Islam 
yang terorganisasikan sebuah partai sentral yang dapat bekeria sama dengan 
berbagai unit dalam naungan bangsa untuk melahirkan perubahan sosial yang 
diinginkan. Dia adalah ‚bapak‛ Hizb al-Da’wah al-Isla>miyyah (Partai Dakwah 
Islam). Dia mengajarkan bahwa politik adalah bagian dan Islam. Dia menyerukan 
kepada kaum Muslim supaya mengenali kekayaan khazanah asli Islam dan 
melepaskan diri dari pengaruh-pengaruh eksternal apa pun, khususnya pengaruh-
pengaruh kapitalisme dan Marxisme. Dia mendorong kaum Muslim supaya bangun 
dan tidur dan menyadari bahwa kaum imperialis sedang berupaya membunuh 
ideologi Islam dengan cara menyebakan ideologi mereka di dunia Muslim. Kaum 
Muslim harus bersatu padu dalam melawan intervensi semacam itu dalam sistem 
sosial, ekonomi dan politik mereka.  
Disebabkan oleh ajaran-ajaran dan keyakinan-keyakinan politiknya, yang 
menyebabkannya mengutuk rezim Ba’as \ di Irak sebagai melanggar hak-hak asasi 
manusia dan Islam, Ayatulla>h Baqir al-S{adr ditahan dan dipindahkan dari Najaf ke 
Baghdad. Dia kemudian dibebaskan dan ditahan lagi di Najaf pada 1979. Saudara 
perempuannya, Bint al-Huda>, yang juga seorang sarjana dalam Teologi Islam, 
mengorganisasikan suatu protes menentang penahanan atas seorang marja’. 
Sejumlah protes lain, menentang pemenjaraan atas diri al-S{adr, juga diorganisasikan 
di dalam dan di luar Irak. Kesemuanya ini membuat al-S{adr dibebaskan dari penjara. 
Namun, dia tetap dikenai tahanan rumah selama sembilan bulan. Ketegangan antara 
dia dan Partai Ba’as} terus tumbuh. Dia mengeluarkan fatwa bahwa haram bagi 
seorang Muslim bergabung dengan Partai Ba’as\ yang tak Islami itu. Pada 5 April 
1980 dia ditahan lagi dan dipindahkan ke Baghdad. Dia dan saudara perempuannya, 
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Bint Al-Huda>, dipenjarakan dan dieksekusi tiga hari kemudian. Jasad mereka dibawa 
dan dimakamkan di. An-Najaf. Misteri menyelimuti kematian mereka. Muncul 
banyak pertanyaan, misalnya tentang maksud di balik eksekusi itu dan identitas 
mereka yang mengatur eksekusi ini. 
b. Karya-karya Muh}ammad Baqir al-S{adr 
Baqir al-S{adr memberikan banyak sumbangan kepada surat-surat kabar dan 
jurnal-jurnal. Dia juga menulis sejumlah buku, terutama tentang ekonomi, sosiologi, 
teologi dan filsafat. Di antara buku-buku ini, yang paling terkenal adalah  
1) Al-Fatwa Al-Wad}i>hah (Fatwa yang Jelas),  
2) Manha>j al-S}a>lih}i>n (Jalan Orang-orang Saleh)-buku ini mencerminkan suatu 
pandangan modern tentang masa’il, 
3) Iqtisa>duna> (Ekonomi Kita)-buku ini terdiri atas dua volume dan merupakan 
suatu diskusi terinci tentang ekonomi Islam dan suatu serangan terhadap baik 
kapitalisme maupun komunisme, 
4) Al-Madrasah Al-Isla>miyyah (Mazhab Islam),  
5) Gha>ya>t al-Fikr fi> al-Us}u>l (Pemikiran Puncak dalarn Us}u>l),  
6) Ta’li>qa>t ‘ala> al-Asfa>r  (Ulasan tentang empat kitab perjalanan Mulla Sadhra),   
7) Mana>bi’ al-Qudrah fi> Dawlat al-Isla>m (Sumber-Sumber Kekuasaan dalam 
Negara Islam), 
8) Al-Insa>n al-Mu’ashir wa al-Musykilah al-Ijtima>’iyyah (Manusia Modern dan 
Problem Sosial),  
9) al-Bank al-Isla>miyyah (Bank Islam), 
10) Duru>s fi> ‘Ilm Al-Us}u>l (Kuliah tentang Ilmu Prinsip Hukum Islam),  
11) al-Mursil’ wa al-Rasu>l wa al-Rit}iah (Yang Mengutus, Rasul dan Risalah), 
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12) Ahka>m al-Hajj (hokum-hukum),  
13) al-’Us}u>ll Mantiqiyah al-Istiqra (Asas-Asas Logika dalam Induksi), dan, 
14) Falsafatuna> (Filsafat Kita). 
15) Risa>latuna> (Pesan kami) 
Karya-karya Muh}ammad Baqir al-S{adr yang begitu banyak menandakan 
kejeniusan dan kecerdasannya yang tidak bisa dipandang sebelah mata. Walaupun 
tak dapat dipungkiri pula bahwa dengan status Maz}hab Syi’ah yang dianutnya 
menyebabkan sebahagian orang, khususnya anti Syi’ah enggan dan bahkan 
mengharamkan untuk membaca dan mengkaji karya-karya Muh{ammad Baqir al-S{adr 
c. Pemikiran Muh{ammad Baqir al-S{adr 
Darah pemikir sekaligus Filosof yang mengalir dalam diri Muh{ammad Baqir 
al-S{adr menjadikannya sebagai seorang pemikir handal pada masanya bahkan hingga 
kini. Di antara pemikirannya adalah tentang prinsip-prinsip kausalita sebagaimana 
yang dijelaskan dalam Falsafatuna>-nya yang monumental. Mengenai hal ini ia 
mengatakan bahwa: 
1) Prinsip kausalitas tidak mungkin dibuktikan dan dipaparkan  secara empirik. 
Karena, indera tidak mendapatkan sifat objektif,. kecuali jika berdasarkan prinsip 
tersebut. Kita membuktikan realitas objektif persepsi inderawi kita berdasarkan 
prinsip kausalitas. Jadi tidaklah mungkin bahwa untuk pemaparannya prinsip itu 
brgantung pada indera.  Tetapi adalah prinsip rasional indera-indera eksternallah 
yang orang terima secara mandiri. 
2) Prinsip kausalitas bukanlah teori ilmiah eksperimental Tetapi, ia adalah hukum 
filsafat rasional di atas eksperimen. Karena semua teori ilmiah bergantung 
padanya. ini tampak dengan sangat jelas setelah kita mengetahui bahwa setiap 
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deduksi ilmiah yang berdiri di atas eksperimen menghadapi persoalan keumuman 
dan  komprehensif. Yaitu bahwa eksperimen yang menjadi dasar penyimpulan 
ilmiah itu terbatas. Maka bagaimana ia itu sendiri dapat menjadi dali>l bagi teori 
umum? Kita juga telah mengetahui bahwa solusi satu-satunya bagi problem ini 
hanyalah prinsip kausalitas, karena Ia adalah dali>l atas generalitas dan 
kekomprehensifan kesimpulan itu. Kalau kita asumsikan bahwa prinsip kausalitas 
itu sendiri berdasarkan eksperimen, maka adalah niscaya kalau kita rnenghadapi 
lagi problem generalitas dan kekomprehensifan. Eksperimen itu tidak menjamah 
keseluruhan alam semesta; nah, bagaimana Ia dianggap dali>l atas teori umum? 
Kita bisa memecahkan problem itu, ketika kita menghadapinya berkenaan dengan 
berbagai teori ilmiah, dengan bersandarkan pada prinsip kausalitas, sebab prinsip 
ini adalah bukti yang memadai mengenai kesimpulan-kesimpulan dan 
kekomprehensifannya. Sedangkan jika prinsip itu sendiri dianggap eksperimental 
dan kita menghadapi permasalahan yang sama di dalamnya, kita sepenuhnya 
tidak akan pernah bisa memecahkan permasalahan ini. Jadi, prinsip kausalitas 
haruslah berada di atas eksperimen dan kaidah dasar penyimpulan-penyimpulan 
eksperi mental secara umum. 
3) Prinsip kausalitas tidak mungkin ditolak dengan h}ujjah apa pun. Karena, setiap 
usaha seperti ini justru menyebabkan pengakuan  terhadap prinsip itu sendiri. 
Jadi, prinsip ini adalah tetap kukuh sebelum  dibuktikan mariusia.
35
 
                                                 
35
Lihat Muh}ammad Baqir al-S{adr. Falsafatuna>: Dira>sah Maud}u>iyyah fi> Mu’tarak al-S{ira’ al-
Fikri> al-Qa>’im Bain Mukhtalaf al-T{ayara> al-Falsafiyah  wa al-Falsafah al-Islamiyyah al-Madaniyyah 
al-Diya>liktyiyah (al-Marksiyah), yang diterjemahkan oleh M. Nur Mufid bin Ali, Falsafatuna: 
Pandangan Muh}ammad Baqir al-S{adr terhadap Pelbagai Aliran Filsafat Dunia. (Cet. X; Bandung:  
Mizan.1981), h. 211-212. 
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Pemikiran –pemikiran kefilsafatan Muh{ammad Baqir al-S{adr begitu lengkap 
dan menyentak dunia, khususnya dunia barat itu bisa dilihat secara mendetail dalam 
kitab Falsafatuna>. Disamping mengemukakan beberapa pandangan filosof 
sebelumnya, dia juga memberikan kritikan-kritikan dan ulasan-ulasan di dalamnya. 
Pandangan Muh{ammad Baqir al-S{adr yang lain adalah tentang Islam dan 
kemanusiaan yang universal yang dikaji secara detail dalam karyanya Risa>latuna>. Di 
dalam karyanya ini Muh{ammad Baqir al-S{adr menjelaskan bahwa ada 4 pandangan 
atau sdikap Islam kaitannya dengan kemanusiaan, yaitu: 
1) Manusia dan dunia luar 
Bagi Muh{ammad Baqir al-S{adr, Islam tidak menganggap bahwa dunia luar 
bukan musuh bagi manusia sehingga harus ditinggalkan begitu saja. Tapi baginya 
dunia luar adalah lahan perjuangan pertumbuhan, dan pengembangan potensi 
manusia. Allah Swt mengarahkan manusia pada dunia luar untuk menyingkap 
rahasianya, berinteraksi dengannya, dan mengambil manfaat darinya. 
Alam atau kosmos bagi seorang Muslim adalah fenomena dan kekuasaan 
Allah SWT. dan kebesaran-Nya, ia merupakan lahan perjuangan manusia dan 
usahanya dalam memanfaatkannya. Sebab alam diperuntukkan bagi manusia, 
sebagaimana firman-Nya:  
                               
     
Terjemahnya: 
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 ‚Dan Dia menundukkan bagimu apa yang ada di langit dan apa yang ada 
di bumi semuanya.‛ (Q.S. al-Ja>s\iyah/45: 13)36 
 
 Berlawanan dengan pemikiran yang demikian,  Muhammad Baqir al-S{adr  
menemukan sikap kaum Masehi (Kristen) terhadap alam luar atau alam eksternal. 
Mereka mengambil sikap negatif, yang mana kaum Masehi menolak interaksi 
dengan alam, dengan alasan bahwa ia adalah keburukan dan najis, serta merupakan 
salah satu faktor kehancuran abadi bagi manusia. Sesunggulmya, manusia—menurut 
ajaran Masehi—dilahirkan dalam keadaan mendapat laknat pertama dan kesalahan 
pertama (dosa asal/original  sin) yang mengotori semua eksistensi dan tugasnya. 
Kewajibannya di dunia ini adalah hendaklah ia berjuang untuk melepaskan diri 
darinya. Satu-satunya sarana untuk melepaskan diri adalah menghindar dan berbagai 
macam faktor pendorong hal tersebut dan menolak dunia luar, berusahalah darinya 
dengan cara dan pengorbanan apa pun.
37
 Pandangan orang Kristen inilah yang 
dikritisi oleh Muhammad Baqir al-S{adr dan dari kalangan Muslim radikal tentunya. 
Adapun manusia Muslim, ia merasa aman dan kehilangan kemanusiaannya. 
Hal itu disebabkan akidah Islam mampu menciptakan dan mencerahkan eksistensi 
spiritualnya dalam rangka memudahkannya untuk mengeksploitasi dan menikmati 
materi. Bahkan, akidah tersebut memudahkannya untuk memenuhi kerinduan 
spiritual dan kebutuhan-kebutuhan fisik sekaligus ketika ia mengakui dualismenya 
(sebagai makhluk fisik sekaligus spiritual) dan ia mengatasi masalah berdasarkan 
petunjuk dualisme ini.  
Pembicaraan tentang sikap Islam terhadap alam luar berhubungan dengan 
pembicaraan tentang sikap Islam terhadap naluri-naluri manusia. Naluri adalah 
kekuatan hewani yang mendorong dan menggebu-gebu, tanpanya suatu aktivitas 
                                                 
 
36
Lihat Muhammad Baqir al-S{adr, Risa>latuna, yang diterjemahkan oleh Muhammad Abdul 
Qadir Alcaff: Risalatuna Pesan Kebangkitan Ummat.(Cet. II; Yogyakarta: Rausyan Fikr Institute. 
2003), h. 80-81. 
 
37
Lihat Mulla Shadra, Kearifan Puncak, op. cit., h. 193. 
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atau gerakan akan musnah. Ia merupakan syarat internal dan penlaku manusia. 
Naluri menyempurnakan gerakan kehidupan dan memancarkanya. Kehidupan 
dikenal sebagai kumpulan dan berbagai macam tugas atau kewajiban yang disertai 
dengan kebinasaan atau yang melawan kebinasaan.
38
 
Pandangan Baqir al-S{adr tersebut bisa disimpulkan bahwa Islam terbuka 
terhadap dunia luar dan dijadikan sebagai lahan perjuangan dan pertumbuhan. 
2) Islam dan akal 
Sikap Islam terhadap akal sangat terbuka. Munurut Muh}ammad Baqir al-
S{adr bahwa agar manusia mampu menyingkap rahasia alam mengambil manfaat 
darinya, supaya manusia dapat mengembangkan dirinya, serta mampu mencapai 
sumber-sumber hakikat dan eksistensinya, dan agar ia mampu mengeksploitasi 
kekuasaannya atas bumi dengan eksploitasi yang menyeluruh, ia harus menggunakan 
akal. Al-Qur>’an memuat banyak ayat yang oleh Allah SWT. ditunjukkan 
pengingkaran terhadap kekufuran orang-orang kafir dan kesesatan orang-orang yang 
sesat karena mereka tidak menggunakan akal mereka dengan penggunaan yang baik 
dan benar.
39
 Pemikiran Muh}ammad Baqir al-S{adr ini selaras dengan pemikiran 
filosof sebelumnya. 
3) Islam dan kebebasan kemanusiaan. 
Muh}ammad Baqir al-S{adr lebih lanjut memberikan tanggapan tentang Islam 
dan kebebasan manusia, ia mengatakan bahwa yang dimaksud dengan kebebasan ini 
adalah kebebasan internal; kebebasan memilih dan bersikap, bukan kebebasan 
politik, ekonoini, atau sosial. Maka apakah manusia makhluk yang bebas? Apakah ia 
menikmati kebebasan internal yang menjadikannya sebagai pemimpin dan 
perilakunya dan tindakan-tindakannya serta aturana-turan yang ingin diciptakannya 
dalam kehidupannya?  
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Lihat ibid., h. 82. 
39
Lihat ibid., h. 89. 
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Sesungguhnya, Islam menganggap manusia sebagai makhluk bebas yang 
memiliki potensi dan sekaligus menikmatinya untuk memilih, ia pun bertanggung 
jawab karena ia bebas. Tidak ada tanggung jawab kecuali dengan kebebasan. 
Manusia adalah makhluk yang bebas. Allah SWT. telah membentangkan jalan 
petunjuk baginya dan mencegahnya dan kesesatan. Allah SWT. memberikan karunia 
akal yang dengannya manusia dapat mengetahui dan membedakan sesuatu (yang 
baik dan yang buruk). Allah SWT. telah memberinya kemampuan untuk memilih 
dan menganugerahinya kehendak yang dengannya suatu pilihan dapat diwujudkan, 
yakni pemikiran dapat dimanifestasikan dalam realitas yang aktual.
40
 Inilah yang 
merupakan anugrah dari sekian banyak yang diberikan Allah kepada manusia. 
4) Islam dan kemajuan kemanusiaan. 
Islam dan kemajuan kemanusian tak lepas dari perhatian Muh}ammad Baqir 
al-S{adr. Menurutnya sesungguhnya agama harus mendorong manusia untuk berdiri 
di sisi dunia internal dengan suatu sikap yang positif dinamis, telah memuliakan akal 
manusia, serta membangkitkan manusia untuk menggunakan akalnya dan 
pemikirannya dalam menyingkap rahasia-rahasia alam, bahkan menyeru bahwa 
manusia merupakan makhluk yang bebas dan dapat memilih. Agama seperti ini pasti 
akan menjanjikan kemajuan kemanusiaan dan manusia akan mampu dengan 
keyakinan agama tersebut untuk mengembangkan kehidupan di atas planet ini dan 
akan mampu memberikan warna terbaik dalam kehidupannya, serta akan dapat 
membuat kehidupan semakin indah dan menarik.  
Ketika kita ingin mengetahui sejauh mana penghormatan Islam terhadap 
ilmu (pengetahuan) yang merupakan alat kemajuan manusia, kita akan dibuat 
tercengang dan terkagum-kagum.  Bukankah al-Qur’a>n dan hadis\ penuh dengan 
berbagai macam dali>l tentang kemuliaan ilmu dan ulama yang dijunjung tinggi oleh 
Islam?  
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Lihat ibid., h. 92. 
144 
 
Realitas sejarah membuktikan bahwa betapa kaum Muslim sangat gemar dan 
cinta terhadap ilmu. Berbagai penaklukan besar yang dilakukan oleh kaum Muslim 
menciptakan semangat luar biasa dan mendorong mereka untuk dapat 
mengembangkan kehidupan mereka yang baru sehingga mereka mampu mewujudkan 
berbagai macam kemajuan yang mencengangkan para cendekiawan.
41
 
Pemikiran-pemikiran Muh}ammad Baqir al-S{adr ini seharusnya layak dibaca 
oleh orang-orang yang anti kemajuan dan modern yang hingga saat ini masih banyak 
dikalangan kaum Muslimin. 
4. Mehdi Ha’iri Yazdi 
a. Biografi Mehdi Ha’iri Yazdi 
 Mehdi Ha’iri Yazdi dilahirkan pada tahun 1923 dalam keluarga ulama 
paling terkemuka di Qum. Ayahnya bernama Ayatulla>h Syaikh ‘Abdul Karim Ha’iri 
Yazdi, seorang ulama mazhab Syi’ah yang paling masyhur dan berpengaruh di 
masanya dan merupakan marja>’i taqli>d mayoritas kaum Syi’ah.42 
Mehdi Ha’iri Yazdi dibesarkan dalam keluarga ulama-ulama saleh yang 
dikenal karena kebajikan dan semangat keberagamaan mereka. Ia memperoleh 
pendidikan awal di tangan ayahnya sendiri dan kemudian melanjutkan studi 
tradisional formalnya di Qum, dan menguasai dengan baik ilmu-ilmu naqli> maupun 
ilmu-ilmu intelektual, dan mencapai tingkat otoritas tertinggi (ijtihad) dalam ilmu-
ilmu Islam serta teologi dan filsafat. Karena peran guru sangat penting dalam 
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Lihat ibid., h. 92. 
42
Lihat Mehdi Ha’iri Yazdi, The Principles of Epistemology in Islamic Philosophy, 
Knowledge by Presence, terj. Ahsin Mohammad, Ilmu Hudhuri; Prinsip-prinsip Epistemologi dalam 
Filsafat Islam (Cet. I; Bandung: Mizan, 1994), h. 10. 
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pendidikan Islam tradisional, di antaranya Mehdi Ha’iri Yazdi belajar fiqih kepada 
Sayyid Muh}ammad Hujja>t Kuh Kamari’i dan Ayatulla >h Burujirdi.43 
Guru-guru Mehdi Ha’iri Yazdi diantaranya adalah Mirza Mahdi Asytiya>ni 
dan Mirza T{ahir Tunikabuni adalah di antara tokoh-tokoh terpenting yang kemudian 
digantikan oleh Ayatulla>h Sayyid Abu> al-H{asan Qazwini di Qazwin dan Teheran, 
Sayyid Muh}ammad Ka>zhim ‘As }s}ar dan Ayatulla>h Sayyid Ah}mad Khunsari di 
Teheran dan Ayatulla>h Ruh}ulla>h Khumaini dan belakangan Sayyid Muh}ammad 
Husain T{abat}aba>’i > di Qum. Kepada guru-guru seperti itulah Mehdi Ha’iri Yazdi 
belajar dan memperoleh manfaat dari pengajaran lisan mereka maupun dari ilmu 
mereka yang luas mengenai teks-teks filsafat Islam yang ditafsirkan dalam tradisi 
intelektual yang hidup yang mencakup masa lebih dari seribu tahun dan menjangkau 
ke belakang hingga ke asal muasal filsafat Islam. Dia adalah produk dan juru bicara 
dari tradisi tersebut dan sekaligus menampilkan salah satu interaksinya yang paling 
penting dengan filsafat Barat.
44
 
Sejak mudanya Mehdi Ha’iri Yazdi telah tertarik kepada ilmu-ilmu 
intelektual, sebagaimana yang dipahami secara tradisional, yang pada jantungnya 
terdapat filsafat Islam. Dengan demikian dia mulai mencari guru-guru terbaik di 
bidang ini, yaitu orang-orang yang telah menjaga kelestarian kehidupan tradisi 
millenial filsafat Islam di Persia. Dia mengkaji Syarh al-H{ida>yah al-As\i>riyah, 
komentar Mulla Shadra mengenai karya besar Peripatetik dari As\iruddi>n Abhari, dan 
Syarh al-Isya>ra>t, komentar Nas}iruddi>n T{usi mengenai kitab masyhur al-Isya>ra>t wa 
al-Tanbiha>t karangan Ibnu Sina, kepada Ayatulla>h Sayyid Ah}mad Khunsari di 
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Teheran. Dia juga mengkaji matematika tradisional yang didasarkan pada dalil-dalil 
Euclid dengan guru yang sangat dihormatinya itu. 
Mehdi Ha’iri Yazdi mengkaji al-Syifa>’ karya Ibnu Sina, ensiklopedia filsafat 
peripatetik yang paling hebat, kepada salah seorang otoritas terbesar mutakhir dalam 
filsafat Islam, Mirza Mahdi Asytiyani, yang mengajari murid muda yang bergairah 
besar itu di Qum maupun Teheran. Sedangkan tentang filsafat mazhab Mulla 
Shadra, Ha’iri mengkaji kitab Asfar  karangan tokoh ini dan Syarh Al-Manzhu>mah 
karangan penafsirnya pada masa dinasti Qajar, Haji Mulla Sabziwari, kepada 
Ayatulla>h Ruh}ulla>h Khumaini, yang pada waktu itu mengajar filsafat dan irfan 
(gnosis) di Qum. Ha’iri juga melakukan perjalanan ke Masyhad di Khurasan untuk 
mempelajari astronomi tradisional kepada Sayfallah Isi.
45
 
Masa magang yang panjang kepada guru-guru yang memiliki reputasi ini 
menjadikan Ha’iri sangat mahir dalam filsafat Islam tradisional. Tapi ini tidak 
menandai akhir pendidikan formalnya. Didorong oleh hasrat untuk juga menguasai 
disiplin modern dan metode-metode pendekatan yang umum digunakan orang untuk 
mengkaji ilmu-ilmu keislaman, dia memasuki Universitas Teheran  dan selasai pada 
tahun 1952, dia menerima gelar doktornya di Fakultas Teologi. Fakultas tersebut 
telah mencoba mengawinkan ilmu-ilmu keislaman tradisional dengan metode-
metode penelitian dan kajian moderen yang memesuki arena keilmuan Persia dari 
Barat. Percobaan ini merangsang selera Ha’iri untuk memperoleh pengalaman yang 
lebih orisinal dan langsung dalam pemikiran Barat.  
Untuk tujuan ini dia berangkat ke Barat sendiri di mana dia kemudian 
menghabiskan waktu lebih dari sepuluh tahun  dalam kajian formal dan sistematis 
mengenai filsafat Barat di universitas-universitas seperti Michigan dan Toronto. Di 
                                                 
45
Lihat ibid., h. 10-11. 
147 
 
sanalah dia memperoleh gelar Magister maupun doktor dalam filsafat (gelar yang 
terakhir ini diperolehnya tahun 1979). Setelah menguasai bahasa Inggris dan 
medium intelektual pemikiran Barat, dia juga mengajar selama bertahun-tahun di 
perguruan-perguruan tinggi seperti Harvard dan Georgetown di Amerika, McGill di 
Kanada dan Oxford di Inggris. Tahun 1979 dia kembali ke Iran untuk menduduki 
jabatan guru besar filsafat Islam di Universitas Teheran dan menjalin kembali 
asosiasinya dengan Iranian Academy of Philosophy. Sekarang ini, meskipun secara 
formal telah pensiun, beliau masih terus mengajar sejumlah mahasiswa tingkat lanjut 
di rumahnya di Teheran.
46
 
b. Karya-karya Mehri Ha’iri Yazdi 
Karya-karya Mehdi Ha’iri Yazdi adalah salah satu tokoh yang langka dalam ranah 
kajian filsafat Islam berbicara tentang filsafat dan pemikiran Barat. Karena ia 
mempelajari dan mengenal pemikiran Barat dari tangan pertama. Ia bisa dipandang 
sebagai orang pertama yang setelah dididik sejak masa kecilnya dalam ilmu-ilmu 
keislaman tradisional dan kemudian dalam pemikiran Ibnu Sina, Suhrawardi, Ibnu 
‘Arabi, Nas}iruddi>n T{u>si, Mulla Shadra dan lain-lain, kemudian menyerap dunia 
pemikiran Kant dan Hegel, Russell dan Wittgenstein dan menulis tentang masalah-
masalah yang dihadapkan oleh pemikiran Barat. Tulisan-tulisannya karenanya 
memiliki signifikansi khusus dalam arena intelektual Islam kontemporer.
47
 
Mehdi Ha’iri Yazdi telah menulis sejumlah besar makalah dan buku-buku 
penting dalam bahasa Persia dan Arab serta beberapa karya dalam bahasa Inggris. 
Buku-bukunya mencakup ‘Ilm al-Kulli> (Pengetahuan Universal), Kawisyhayi ‘Aql 
al-Nazari> (Penyelidikan mengenai akal murni), Aga>hi> wa Quwahi (Konsep dan 
Penilaian), yang adalah terjemahan dari dan komentar tentang al-Tas}awwur wa al-
Tas}di>q karya Mulla Shadra, Kawisyhayi ‘Aql al-‘Amali > (Penyelidikan tentang Akal 
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Praktis), yang membahas masalah-masalah tertentu dalam filsafat etika dengan cara 
yang belum pernah dilakukan orang sebelumnya dalam pemikiran Islam, Hiram-i 
Hasti (Piramida Eksistensi), dan Metaphysics. Dia juga telah menulis sebuah 
komentar tentang al-Syifa>’ karangan Ibnu Sina.48 
Karya-karya ini serta sejumlah besar artikel dan esai mengungkapkan bahwa 
Ha’iri sebagai seorang filosof penting yang berdiri kokoh dalam tradisi filsafat 
Islam, namun juga membahas baerbagai isu dengan cara yang tak bisa ditemui orang 
dalam karya-karya para pemikir terdahulu. Dia adalah seorang pemikir orisinal, 
dalam pengertian tradisional dan tidak remeh dari term itu, karena ia kembali ke asal 
usul, kepada prinsip-prinsip yang kemudian ia terapkan kepada masalah-masalah dan 
situasi-situasi yang banyak di antaranya tidak dihadapi oleh pemikir-pemikir Islam 
di masa lampau. Dia di satu pihak membahas isu-isu terkenal dalam filsafat Islam 
dan di lain pihak juga membahas masalah-masalah baru yang timbul dari tantangan 
yang dihadapkan oleh pemikiran filsafat Barat modern kepada semua tradisi 
intelektual non-Barat. Dia juga adalah seorang ahli perbandingan, dan karyanya 
mencakup sebagian dari karya-karya terbaik yang ditulis tentang filsafat 
perbandingan (comparative philosophy) sejauh menyangkut filsafat Islam  dan 
filsafat Barat.
49
 
c. Pemikiran kefilsafatan Mehri Ha’iri Yazdi 
Pendiri Pendiri Mazhab Pencerahan (isyra>q) Suhrawardi mendasarkan 
epistemologinya pada pembedaan antara pengetahuan melalui konsep atau 
konseptualisasi (ilmu hus}u>li>) dan pengetahuan melalui kehadiran (ilmu hud}u>ri>). 
Mehdi Ha’iri Yazdi mengawali juga dengan pembedaan seperti ini, dengan 
memperluas makna ilmu hud}u>ri> dan konsekuensi-konsekuensinya bagi epistemologi, 
kosmologi, teodesi dan mistisisme. Ia melakukan pembedaan antara pengetahuan 
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yang didasarkan pada konsep di dalam pikiran mengenai sesuatu yang sebenarnya 
tak hadir dalam pikiran, dengan konsep pengetahuan yang didasarkan pada sesuatu 
yang hadir dengan sendirinya dalam pikiran dan yang eksistensinya tak terpisahkan 
dari pengetahuan tentangnya.
50
 
Makna yang lebih mendalam tentang ilmu hud}u>ri> dalam pandangan Mehdi 
Ha’iri Yazdi sepanjang menyangkut pengetahuan tentang diri sendiri atau 
pengetahuan diri, pengetahuan Tuhan tentang dunia, dan keberadaan dunia sebagai 
pengetahuan kehadiran oleh Tuhan. Mehdi Ha’iri Yazdi menentang pandangan para 
tokoh peripatetik Islam tertentu yang memandang dunia sebagai hasil kontemplasi 
Tuhan akan Diri-Nya, bukan sebagai pengetahuan yang hadir.
51
 
Kajian ilmu hud}u>ri> mencoba membuktikan kebenaran identitas diri 
performatif dalam wujud manusia, beberapa implikas konsep ilmu hud}u>ri> di 
antaranya konsep kesatuan mistis diri dengan Yang Esa, dan Yang Esa dengan diri, 
konotasi ilmu hud}u>ri> sebagai identik dengan konsep makna tak terbatas dari wujud 
identitas diri hakikat manusia, penjelasan rasional terhadap pengalaman-pengalama 
mistis, gagasan peniadaan diri atau fana’ dan peniadaan-peniadaan (fana’ al-fana’) 
yang menghasilkan kesatuan dengan kebenaran mutlak wujud. 
Menurut Mehdi Ha’iri Yazdi, diperlukan sedikit perenungan untuk 
memberikan analisis lebih lanjut agar dapat memungut dan sekian banyak hal 
mendasar dalam wacana yang sangat konstruktif ini, hal-hal yang berkaitan dengan 
pokok pembicaraan kita sekarang ini. Hal-hal tersebut adalah:  
1) Di dalam kerangka pikiran manusia ada jenis kesadaran lain yang menjadikan 
kesadaran manusia bersifat mistik. Ini adalah kesadaran akan yang gaib. Jika jenis 
kesadaran ini mesti disebut pengetahuan, maka ia hanya bisa diperoleh dengan 
kesatuan emanasi dan pencerahan, bukan melalui kontemplasi dan abstraksi. 
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Pandangan ini sama dengan apa yang telah kita sebut pengetahuan-kehadiran 
melalui kesatuan eksistensial emanasi dan penyerapan.  
2) Bentuk pengetahuan ini, seperti halnya pengetahuan biasa, bersifat intelektual, 
artinya, ia bisa direnungi dan dikonseptualisasikan serta dipahamini oleh akal 
manusia apabila diarahkan ke dalam diri (introverted). Jadi ia bisa dipahami jika 
disusun kembali dan diintrospeksi. ini karena, seperti dinyatakan oleh Mehdi, ia 
‚bisa diterima oleh akal. Ia serupa dengan pengetahuan dan klasifikasi pertama 
(dalam hal bahwa ia bersifat intelektual) kecuali bahwa orang-orang mengetahui 
dalam hal ini tidak memperoleh (pengetahuannya) melalui penalaran, melainkan 
dengan perenungan atas apa yang telah hadir. 
3) Bentuk-bentuk pengetahuan ini, yaitu pengetahuan inderawi, intelektual, dan 
mistis, adalah sama dalam hal bersifat deskriptif, artinya semua pengetahuan itu 
memberi kita suatu informasi tentang realitas objektif dan hal yang digambarkan. 
Jika hakikat objek yang gaib termasuk dalani tatanan perasaan dan penginderaan, 
maka deskripsi pengetahuan ini analog dengan penegasan informasi yang 
biasanya kita buat ketika kita menggambarkan perasaan dan penginderaan normal 
kita kepada orang lain. Jika objek pengetahuan tersebut adalah Kesatuan mutlak, 
atau objek gaib lainnya, maka gambarannya mesti menyerupai logika kita tentang 
pemahaman transendental muini tentang suatu objek intelektual, dan seterusnya. 
Ririgkasnya, sejajar den gan pengetahuan biasa kita, baik yang empiris ataupun 
trans endental, ada jenis-jenis pengetahuan yang berbeda berkaitan dengan objek-
objek gaib sehingga ia terkadang bisa diintrospeks i oleh akal murni kita, dan 
terkadang oleh perasaan dan penginderaan kita.
52
  
Kajian dalam ilmu hudu>ri> Mehdi tidak lepas dari prilaku sufistik, Dan di sini 
pengetahuan mistik tidak boleh disebut pengetahuan yang tak bisa dikomunikasikan 
atau pengalaman yang tak terkatakan. Lantas, timbul pertanyaan mengapa 
mistisisme harus disebut oleh para mistikus sendiri dan oleh para filosof yang 
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tertarik serta banyak kalangan lainnya sebagai pengalaman yang pada esensinya tak 
terkatakan? Atas dasar teori kita tentang ilmu hud}u>ri>, jawaban terhadap pertanyaan 
ini adalah jelas dan langsung. Yaitu, karena pengetahuan dengan kehadiran pada 
esensinya adalah pengetahuan swaobjek dalam semua bentuknya, maka ia identik 
dengan realitas eksistensial hal yang diketahui.  
Mehdi Ha’iri Yazdi menegaskan bahwa pengetahuan mistik adalah satu 
spesies pengetahuan dengan kehadiran. Karena itu, pengetahuan mistik adalah 
identik dengan realitas hal yang diketahui. Di sini Mehdi menyimpulkan bahwa 
kesadaran mistik adalah kesatuan simpleks kehadiran Tuhan di dalam diri, dan 
kehadiran diri di dalam Tuhan. Karena termasuk dalam tatanan eksistensi dan 
bukannya tatanan konsepsi dan representasi, kesatuan simpleks ini tak bisa 
dikomunikasikan dan karenanya tak terkatakan. Demikianlah halnya selama 
pengalaman itu tak diintrospeksikan dan tak direnungi.  
Untuk menjelaskan pengertian ‘tak bisa dikomunikasikan’ ini, kita perlu 
menunjukkan bahwa pengetahuan mistik dalam bentuknya yang asli—yang 
umumnya disebut pengalaman mistik, sebagai contoh pengetahuan dengan 
kehadiran—terbukti bersifat nonfenomenal. Lebih lanjut, harus ditegaskan bahwa 
berbeda dengan pengetahuan representasional kita tentang objek-objek eksternal, 
pengetahuan dengan kehadiran tak bisa berlaku sebagai bagian dan pengetahuan 
umum kita. Karenanya ia tak bisa dikomunikasikan dalam pengertian bahwa ia tak 
bisa dibagikan dan dikomunikasikan kepada orang lain—bahkan kepada mereka 
yang telah terikat dengan pengalaman mistik mereka sendiri—kecuali dengan 
analogi yang samar-samar. 
Pengetahuan ini merupakan keadaan pribadi dan realitas individual diri 
sebagai subjek yang mengetahui yang disatukan oleh kehadiran dengan realitas 
objek yang diketahui. Seperti halnya pengetahuan tentang diri dan pengetahuan 
tentang keadaan-keadaan kesadaran pribadi dan penginderaan, yang representasinya 
tak pernah bisa menggantikan realitas objektif hal yang diketahui, begitu pula 
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pengetahuan mistik tak bisa benar-benar direpresentasikan melalui konseptualisasi. 
Karena alasan ini ia tak bisa dibicarakan seperti halnya pengetahuan umum. Satu-
satunya cara untuk membicarakan dan membuat ungkapan mistik yang tegas adalah 
dengan mengalihkan pikiran ke dalam diri sendiri dan menghasilkan pengetahuan 
introspekstif mengenai pengalaman-pengalaman mistik yang disaksikan oleh para 
mistikus sendiri.
53
 
Tak dapat dipungkiri bahwa konsep hud}u>ri > Mehdi Ha’iri Yazdi adalah 
kelanjutan dari teori yang sebelumnya dikembangkan oleh Suhrawardi dan Mulla 
Sadra. Disamping itu buku The Principles of Epistemology in Islamic Philosophy, 
Knowledge by Presence, juga banyak berisi tentang penjelasan dari pemikiran 
Suhrawardi dan pemikir-pemikir Islam lainnya, begitu pula banyak berisi kritikan 
tentang konsep-konsep Filosop barat seperti Russell dan pemikir-pemikir barat 
lainnya. 
C. Analisa Kritis Terhadap Ibnu Rusyd 
Sepeninggal Ibnu Rusyd, Filsafatnya tidak mendapat penghargaan yang 
wajar dari dunia Islam sendiri. Sebagai bukti, ahli-ahli biograli Arab keIslaman, 
seperti Ibnu Khilikan dan al-S}a>lha>di>, tidak memberikan tempat yang khusus untuk 
lbnu Rusyd, meskipun Ibnu Sa’i>d dan Ibnu Al-Abba>r telah memberikan penghargaan 
setinggi-tingginya terhadap Ibnu Rusyd. Anehnya, lingkungan Yahudi dan Latin 
itulah yang memberikan penghargaan yang setinggi-tingginya terhadap lbnu Rusyd 
dan melanjutkan pikiran-pikirannya. Kedua Iingkungan ini merupakan sumber yang 
dapat dipercaya bagi Filsafatnya. Pada abad ke-15, hanya buku-buku Filsafat 
karangan lbnu Rusyd saja yang menguasai dunia Barat, sehingga nama filosof-filosof 
lain hampir dilupakan orang.
54
 Sebagaimana penulis uraikan sebelumnya bahwa 
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campur tangan penguasa di belahan Dunia Timur (Islam) pada masa itu yang telah 
terpengaruh oleh pemikiran sebahagian dari kaum mutakallimi>n yang anti terhadap 
pemikiran kefilsafatan sehingga Ibnu Rusyd beserta pemikiran-pemikiran 
kefilsafatannya yang cemerlang tidak dihiraukan. Sementara di Barat yang sudah 
jenuh dengan ajaran doktrin Gereja yang mengungkung kebebasan berfikir merasa 
tercerahkan dengan adanya pemikiran bebas yang ditawarkan oleh Ibnu Rusyd 
melalui murid-muridnya yang pernah belajar kepadanya. 
 Ibnu Rusyd yang pada akhirnya lebih dikenal dan dihargai di Eropa Tengah 
daripada di Timur menurut M.M.> Syarif dikarenakan beberapa sebab: 
1. Tulisan-tulisannya yang banyak jumlahnya itu diterjemahkan ke dalam bahasa 
Latin dan diedarkan serta dilestarikan, sedangkan teksnya yang asli dalam bahasa 
Arab dibakar atau dilarang diterbitkan lantaran mengandung semangat yang anti 
Filsafat dan filosof. 
2. Di Eropa pada zaman Renaissance dengan mudah menerima Filsafat dan metode 
ilmiah sebagaimana yang dianut oleh Ibnu Rusyd, sedangkan di Timur, ilmu dan 
Filsafat mulai dikorbankan demi berkembangnya gerakan-gerakan mistis dan 
keagamaan. Sebenamya, ia sendiri terpengaruh oleh adanya pertentangan ilmu 
dan Filsafat dengan agama. Agama memenangkan pertikaian itu di Timur dan 
ilmu memenangkannya di Barat.55 
 Dari lingkungan Yahudi kita mengenal Musa bin Maimun (1135-1204 M.) 
yang merupakan murid Ibnu Rusyd yang paling setia. Orang yang menerjemahkan 
Filsafat Ibnu Rusyd ke dalam bahasa Latin adalah Michael Scott dan Herman dari 
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Jerman. Sementara Ulama-ulama Skolastik Barat ada di antaranya yang mengkritik 
Ibnu Rusyd seperti Guilielmi Alvemi, Guru Besar pada Universitas Prancis sekitar 
tahun 1228 M., Albert the Great (1206-1280 M., Jerman) Thomas Aquinas (1227-
t285 M.), dan Raymond Lull (1235-1316 M.). 
Dari kalangan Universitas Prancis, terkenal Siger of Brabant (meninggal 
kira-kira tahun 1282 M.), yang dengan segala ketekunannya selama sebelas tahun 
(1226-1277 M.) mempelajari ulasan-ulasan Ibnu Rusyd terhadap Filsafat Aristoteles. 
Keadaan inilah yang menjadi sebab utama bagi lahirnya suatu gerakan yang 
kemudian terkenal dengan nama ‚Ibnu Rusyd Latin‛ (Latin Averroist). Di 
Universitas Padua yang meneg. akkan Filsafat Ibnu Rusyd ialah Gregory of Remini 
(meninggal 1358 M.), Yerome of Prague (meninggal 1416 M.) dan Thon of 
Jandum(1300- 1328 M.).
56
 
Peneliti sendiri menilai Ibnu Rusyd disatu sisi amat berjasa terhadap 
perkembangan pemikiran Islam dengan karya-karyanya. Tapi disisi lain ada beberapa 
pemikirannya yang peneliti sendiri menilai amat berbahaya, khususnya yang 
bersentuhan dengan aqidah, di antaranya adalah: 
1. Jawaban dan pemikirannya tentang qadimnya alam sebagaimana penulis uraikan 
pandangannya pada bab yang lalu. Menurut penulis, adanya yang kekal selain 
Allah walaupun kekekalan (ke-qadiman)-nya berbeda dengan kekekalan Allah 
SWT. seperti pemahaman kekekalan dengan system daur ulang yang tidak awal 
dan akhirnya. tetap berimplikasi kepada aqidah yang menganggap bahwa ada 
sesuatu yang ada bersamaan dengan keberadaan Allah tanpa diciptakan beupa 
masa, arsy dan bahan baku penciptaan alam berupa air dan uap. Pandangan seperti 
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ini bisa mengantar kepada kemusyrikan. Keyakinan seperti ini juga bisa 
mengantar kepada pemahaman bahwa bumi yang didiami ini bukan bumi pertama 
tetapi bumi yang sudah terdaur ulang kesekian kalinya. Begitupula nabi Adam as. 
Yang kita pahami selama ini sebagai manusia pertama sebenarnya Nabi Adam 
hasil daur ulang kesekian kalinya dari adam-adam sebelumnya. 
2. Pemikiran dan jawabannya tentang kebangkitan jasmani. Dimana jawabannya 
memiliki makna keraguan akan adanya kebangkitan jasmani, dan lebih condong 
kepada kebangkitan rohani saja. Hal ini dapat difahami dari jawabannya yang 
mengatakan bahwa kalaupun ada kebangkitan jasmani maka yang dibangkitkan 
bukan jasmaninya yang dipakai semasa hidupnya di bumi, tetapi jasmani yang 
baru, karena mustahil yang sudah hancur dan bercerai berai itu akan disatukan 
kembali. Sementara bagi peneliti sendiri kemustahilan tidak berlaku bagi Allah 
sebagaimana firman-Nya dalam Q.S.Ya>si>n/36: 82 
                        
Terjemahnya: 
‚Sesungguhnya keadaan-Nya apabila Dia menghendaki sesuatu hanyalah 
berkata kepadanya: "Jadilah!" Maka terjadilah ia. (Q.S.Ya>si>n/36: 82)‛57 
 Pada akhirnya peneliti sendiri menyadari bahwa kebenaran mutlak itu hanya 
milik Allah SWT. manusia hanya memiliki fitrah untuk mencari dan menggapainya 
sehingga bermunculan beragam kebenaran-kebenaran berdasarkan sudut pandang 
manusia yang menilai dan memahaminya. 
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BAB V 
PENUTUP 
A.  Kesimpulan 
Penelitian tentang masa depan Filsafat Islam pasca Ibnu Rusyd yang telah 
penulis uraikan pada bab-bab sebelumnya akhirnya dapat disimpulkan: 
1. Ibnu Rusyd adalah seorang filosof Islam yang mahsyur di belahan dunia Barat 
(Andalusia). Ia dikenal dengan sebutan “Comentataor” karena banyak 
mengulas buku-buku Aristoteles. 
2. Latar belakang pemaduan filsafat dan agama oleh Ibnu Rusyd disebabkan oleh 
beberapa faktor diantaranya adalah adanya ulama yang membeberkan filsafat 
sesuai dengan pemahamannya sendiri, kondisi sosio-kultural masyarakat yang 
pada masanya yang didominasi oleh pemikiran al-Ghaza>li>, serta ekstimita 
Ibnu Rusyd dalam mengagumi pemikiran Aristoteles. 
3. Dalam pemaduannya antara filsafat dengan agama atau antara filsafat dengan 
filsafat, Ibnu Rusyd menawarkan suatu format atau langkah yang pertama 
dilakukan Ibnu Rusyd dalam memecahkan persoalan ini adalah meredam rasa 
kebencian terhadap filsafat akibat dari serangan al-Ghaza>li> dengan cara 
menjawab dan membantah satu demi satu dari pemikiran al-Ghaza>li>. 
4. Adapun metode pemaduan filsafat dan agama yang dipakai Ibnu Rusyd adalah 
disandarkan kepada prinsip-prinsip dan asas-asas diantaranya bahwa 
mempelajari filsafat adalah perintah yang diwajibkan oleh agama dan 
ditetapkan oleh syariat. Bahwa agama memiliki makna ekstoris. Sehingga nas}-
nas} agama (al-Qur’a>n dan al-Hadis) tidak semua harus diartikan sesuai dengan 
lahirnya, dan tidak pula harus dikeluarkan dari makna lahiriahnya melui 
ta’wi>l. Bahwa ta’wi>l adalah suatu keharusan demi kebaikan syari>’at dan 
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filsafat. Karena agama tidak mendustakan akal, nas}-nas tersebut wajib 
ditakwilkan. 
5. Beberapa dasawarsa setelah kematian Ibnu Rusyd, bukan berarti tidak ada lagi 
filososf Muslim atau dengan kata lain Filsafat Islam berakhir sampai di situ 
dan filsafat hanya berkembang di dunia Barat. Namun pelan tapi pasti, Filosof 
Muslim dan pemikiran-pemikiran Filsafatnya yang brilian tetap bermunculan 
laksana jamur di musim penghujan. 
6. Sosok seperti Suhrawardi al-Maqtu>l dan Mulla Shadra, Muh}ammad Baqir al-
S{adr dan Mehdi Ha’iri Yazdi pasca Ibnu Rusyd, dan filosof sesudahnya tak 
dapat dinafikan baik di dunia Barat lebih-lebih di dunia Islam khususnya. 
7. Kejeniusan dan kepiawaian Ibnu Rusyd bukan menjadi jaminan bahwa ia 
tanpa cela. Hal ini terbukti dengan disamping pujian-pujian yang diterimanya, 
juga tidak sedikit yang memberikan kritikan dan kecaman. Termasuk penulis 
sendiri yang mengagumi Ibnu Rusyd tetapi di sisi lain mengkritisi sebahagian 
pemikirannya seperti tentang kekekalan alam dan kebangkitan jasmani. 
 
B.  Implikasi Penelitian 
Pemberian perhatian terhadap masalah pengaruh Ibnu Rusyd terhadap 
perkembangan filsafat Islam, setidaknya merubah mindset sebahagian orang yang 
menganggap bahwa pasca-Ibnu Rusyd atau wafatnya Ibnu Rusyd seiring dengan 
matinya tradisi kefilsafatan di dunia Islam. Hal ini terbukti dengan munculnya 
para filosof Muslim sesudahnya seperti Suhrawardi al-Maqtul, Mulla Shadra, 
Muh}ammad Baqir al-S{adr dan Mehdi Ha’iri Yazdi dan masih banyak lagi yang 
peneliti tidak sebutkan karena keterbatasan waktu. 
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